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ACTUALIDAD 


San Agustín, manantial de Europa 


L AS cosas grandes se miden por la perspectiva que aguantan. Una mi- 

niatura puede serlo vista desde cerca; pero siempre será más grande 
el mar, sublime desde todos los sitios, o una cordillera, que también .se 
impone desde todas sus partes. La cantidad de distancia que aguanta una 
cosa en el espacio habla de su mole crecida o exigua. 

Es lo mismo que pasa en las perspectivas del tiempo. Esta rueda inexo- 
rable de la contingencia, cuya velocidad no entra en medida, porque las 
de los núcleos atómicos es ya efecto de ella, deja de lado lo que parecía 
que podía hacerla saltar. Pocas cosas tan desafiantes frente a esa brulta- 
tidad pulverizadora del tiempo como el gesto divino de un hombre viwo, 
con unos ojos abiertos, su tez fresca y un gesto que ríe. ¿Quién podía pen- 
sar que esa joven, o ese joven, primaveras incondicionales, pudieran dejar 
de serlo? 


Si nos introducimos, sobre todo, en el alma que baila en esas pupilas de 
relámpago; si observamos a ese hombre en la audacia mayormente divina 
de su amor y de su cerebro, cosa fácil de lograr a través de nuestro cora- 
zón y de nuestra propia cabeza, nos parecerá aún más imposible que pueda 
haber llegado hasta ahi la salpicadura de nada que hace efímero en breve 
plazo a todo lo que no. es Dios. Lo recuerda el Kempis con palabra exac- 
ta: "Todo lo que no es de Dios perecerá.” 

Efectivamente, los pensamientos y las ideas de los hombres llevan el gu- 
sanillo mismo que lleva su presencia gentil edificada con carne para siete 
u ocho decenios. Si a esa maravilla de hombre o de mujer hay que ente- 
rrarlos en el plazo de unas horas un día fatal, por el asco que han legado 
a producir, las ideas o los amores que dejan ese día, sino se corrompen 
como su mentirosa belleza, sí comienzan entonces a formar un remolino 
final de desaparición. Este se concentra en unas personas donde se reflejó 
ese amor o ese pensamiento y, en la medida que todo eso fué impresio- 
nante, mejor, en la medida que en esas personas hubo sitio para esa im- 
presión, desaparecen también aquel día o en fechas no muy posteriores. 
Esta es la suerte de la mayoría de los hombres y de las mujeres, de 
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toda la humanidad. sexualmente doble. Sean esos anónimos o anónimas 
que mueren como viven, solos, ignorados, sin eco social, sin mensaje al- 
guno; sean esos otros anónimos o anónimas, menos anónimos que los otros, 
pero anónimos también, porque tienen una familia carnal extensa o un 
puesto social que se deja ver durante unos años desde otros muchos, pero 
que fuera de esa perspectiva también son anónimos y desconocidos y como 
no existentes para el resto del mundo; sean esos otros puestos humanos 
cuya visión es alcanzada por toda clase de escalas sociales, naciones y 
sectas doctrinales, como un papado o ciertas residencias de Estado, todos 
llegan a ser derribados por esa bofetada intransigente del olvido. 


La historia, que es un rodar más o menos largo entre papeles, según la 
talla con que el olvido tiene que habérselas, es verdad que mantiene a 
estos últimos anónimos más tiempo en escena que a los de las otras cate- 
gorías. Pero, ¿quién se acuerda hoy de los que ayer pronunciaron junto a 
su amor la palabra del caso: siempre”, o junto a sus ideas "valdrán ma- 
ñana”? ¿Quién teme hoy a Atila al encontrarse con él en un renglón, 0 
quién ama a Cleopatra asomada a una página? 


El olvido, ese comisario de la contingencia para la sección de vanidades 
humanas, es inexorable. En la maldición del paraíso, después de aquel pri- 
mer escondite de Adán, iba la ironía de una consecuencia futura: "te con- 
vertirás en polvo” (Gen. 3, 19), te pulverizarás; un escondite al gue quedas 
condenado desde ese momento, del que no podrás salir, porque mo hay 
quien te busque, y si alguien te busca no podrá dar contigo, y de encon- 
trar algo, te encontrarán hecho polvo: algún hueso tuyo, repugnante frag- 
mento, tu ceniza quizá, que conservarán bajo un letrero rimbombante que 
te dejará más en ridículo el día que desaparezca con tu polvo a su vez, 
o, cuando más, una referencia decepcionante y escasa entre el polvo de 
un archivo. Decepcionante y vengativa, porque de ella se querrá recons- 
truir tu estatura, así como de los fragmentos craneales prehistóricos los 
evolucionistas hacen monos de los hombres y de los hombres monos; una 


estatura tuya que correrá entre algunos aficionados a leer, mundo exiguo, 
ficticia, que tú mismo destruirías. 


El cristianismo, que traslada al hombre a antes de Adán, suaviza esta 
dureza implacable de la contingencia aplicada a la vida humana. Así como 
hay cuerpos incorruptos que siguen la serie del de Cristo y la Virgen, estre- 
nadores del privilegio de gue Adán se hizo indigno, así hay amores y 
pensamientos inmunizados, según la calidad de su cristianismo. No preci- 
samente en cuanto pensamiento o amor estudiados en teorías que no pue- 
den salir, ni aun abarcar la sublimidad de los cuatro Evangelios, sino en 
cuanto ese pensar y ese amor se supieron trasladar a la propia vida, al 
propio dinamismo interno y exterior para crecer. 


Es el misterio de la propia personalidad frente a la que se introduce en 
la eternidad de Dios, sin posible desaparición, que no bastándose a sí mis- 
ma; sin embargo, y aspirando a Dios, yerra casi siempre buscándole: Bas- 
tante has demostrado, Señor, qué gran criatura racional has hecho, al no 
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bastarle lo que es menos que TU y, por lo tanto, ni ella a sí misma” (Con- 
fess. XIII, 8, 9). 

Ese Dios trascendental, tan anhelado como oculto, hace su presentación 
histórica a través de la Virgen de Nazaret. Lo más próximo a lo eterno han 
sido por eso el cuerpo y el alma de Cristo y de la Virgen. Y la mayor 
prorimidad a esas dos personalidades impulverizables ha dependido, como 
en el Cristo y en la Virgen, de una selección divina en primer lugar, y en 
primer lugar también de la minúscula personalidad del hombre en lo que 
tiene de libertad para aceptar el adusto itinerario que empieza por la pa- 
radoja del pesebre, sigue en la no menor de treinta y tantos años anóni- 
mos, prosigue en tres o cuatro de intransigencia crucial con la política, 
la, sociedad y la religión y se desenlaza en un Viernes Santo, hasta que 
una losa de granito intenta acabarlo todo, sin haber pasado el camino 
más que una vez, fugazmente, por el Tabor. Hasta ese desenlace pueden 
verse, no obstante, muchas existencias parecidas. Aquí, alertas, con más in- 
terés que los centinelas dormidos que puso el paganismo, los cristianos 
estamos a la expectativa: Si Cristo no ha resucitado, somos los más mise- 
rables de todos los hombres” (1 Cor. 15, 19). Como consecuencia de esa 
condición. negativa, su vida no sería nada recomendable. 


Y esta conversación es la que divide no sólo al paganismo del cristia- 
nismo, sino al cristianismo en tantos cristianos como lo componen, cada 


uno con fe distinta (mensura fidei, Rom. 12, 3), sobre lo que oculta esa 
tasa. 


Entre todas esas almas, esos miles de millones que han compuesto y 
componen el cristianismo, que hacen tema de su conversación y de su vida 
esa terminación desorientadora del Cristo, al estilo de los dos Apóstoles 
de Emaús: "Nosotros creíamos que iba a...” (Luc. 24, 21), o de Santo To- 
más, también del coro apostólico, para que no nos extrañe: "No creeré 
mientras no vea” (Jn. 20, 25), fe tan contradictoria y atea, hay otro estilo, 
está el otro estilo: el de los videntes, el de los ebrios de fe ante aquella 
caja de granito que le dejó escapar, con ser lo más fuerte que tenía el odio 


humano para machacar y dejar fuera de escena la carne de los que le 
estorbaban. 


Esa serie de videntes del Cristo durante su ausencia, a lo San Pablo, 
a lo San Agustín, a lo Santa Teresa, son los que más han inquietado des- 
pués a su.vez con la paradoja de su vida. Ante el dilema: ¿Si Cristo había 
de resucitar, a qué ese absurdo inimitable de una vida aislada, sólo en 
su conducta, en sus ideas, y, como consecuencia, también en su patíbulo? 
Los videntes responden, sin percatarse que responden como selectos: "Los 
judíos buscan milagros; los griegos sabiduría; pero nosotros hemos en- 
contrado en el Cristo la Sabiduría y el Poder de Dios” (I Cor. 4, 24). 

Contra ese cristianismo que no ha llegado a depurarse del judaísmo, 
masa inmensa que busca su religión en el milagro al final de una nove- 
na, si es que tiene paciencia para hacerla y, desde luego, sin sermón, para 
no oír cosas desagradables; contra ese otro cristianismo, más responsable 
aún, que no ha podido convencerse todavía que es superior. a los griegos 
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desenterrando entre las palabras de Cristo intenciones aristolélicas, se pre- 
senta ese otro cristianismo que salva la sospecha de los otros dos: el cris- 
tianismo columnal (Tauler), abisal, el de los amantes sin condiciones (San 
Juan de la Cruz), que aceptan sus paradojas en el lenguaje absoluto de 
Dios, sin traducción a idiomas convencionales. 


La talla de esos hombres, tan químicamente cristiana, es grande desde 
todas las partes y posturas del cristianismo. Hay santos que se ven sola- 
mente desde una parte de él; santos de una determinada fase histórica 
cuya presencia no simpatizaría del todo con nuestras maneras de ver hoy 
el cristianismo; por ejemplo, el de San Simeón Estilita, día y noche sobre 
un poste. Es heroico; pero... Otros santos están, parece, mirando preferen- 
temente a un claustro, como San Bruno; otros, como San Francisco Ja- 
vier, parece que evocan irresistiblemente continentes atravesados, entre ra- 
zas difíciles amansadas a su paso; otros, como Santo Tomás o San Bue- 
naventura, parecen inseparables de una cáledra o de una celda conventual 
llena de libros; otros, como San Luis Gonzaga, parece que hablan a jóve- 
nes con preferencia, como Santa Isabel o San Luis son la excepción en la 
vida encharcada de los palacios del rico Epulón; otros, como San Ignacio, 
se nos figuran como algo más universal, que tienen algo que decirnos 
particularmente a cada uno, que sintetizan más lo cristiano, como esas 
drogas que tienen la misma virtud de cantidades expansionadas sin el 
inconveniente del lugar que éstas ocupan. 


A esla categoría pertenece también el discípulo más hondo de San Agus- 
tín, San Juan de la Cruz, representándola quizá. No olvidemos que todos 
los santos tienen algo, o mucho, de lodos los demás porque todos lo son 
por igualarse precisamente. Ni es prudenle olvidar el dictado severo del 
Kempis: "No discutas nunca si un santo es mayor o menor que otro”; pero 
no olvidemos tampoco que cada santo lo es por tener una fisonomía que 
no es justamente la de los otros. 


El mensaje del gran agustiniano español, que puede presidir toda cla- 
se de vidas, en fuerza de su formulación inalterable, indiscutible, poética 
para colmo, una formulación que ha sido muy escasa desde la documen- 
tación apostólica en el cristianismo; que aprovecha la lógica. del entendi- 
miento en cualquier estilo de escuela filosófica que se prefiera (milagro 
de visión), para hacerle caer siempre de rodillas ante la vanidad de sus 
propios sofismas; que sin desintegrar al hombre, ni extasiarse ante él 
(humanismos extremos) le acepta en carne y espíritu, aunque para pur- 
garle por activa y por pasiva, para su grandeza misma; para ver bien, paru 
que use bien del tacto, para interprelar sonidos y gustos y después, con 
esta instrumentación, disponer de inteligencia nueva, de voluntad virgi- 
nal para fecundarse de la Verdad que no se deja tocar por cualquier clase 
de tacto, porque está condicionada a *!la limpieza de corazón” (Math. 5, 
1, 12) y a la "purgación” (Jn. 15, 12) del que quiere injertarla en sí, 

lise gesto doctoral de San Juan de la Cruz, tan intelectual al mismo 
tiempo que popular, aunque, eso sí, intransigente también y, por eso, no 
hace que se detengan delante de él más que las lógicas fuertes; ese gesto 
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que no se contenta con menos que con apuntar a los cimientos mismos 
de la ciencia, y de la vida tal como la viven todos los hombres, sin distin- 
ción de credos escolares, y sin tener por qué nombrarles ese asunto, gesto 
de modernidad, esquemático y breve, con la verificación de su propia bio- 
grafía, tan rovusta, hacen del Doctor español uno de esos cristianos gigan- 
tes que (hasta en el nombre) han logrado en el mundo la vigencia de ese 
fenómeno revolucionario permanente: la geometría horizontal y vertical 
de la Cruz: "Los judíos buscan milagros (fariseos); los griegos sabiduría 
ignorantes)”. Hay algo más fundamental e interesante que los milagros 
y que la ciencia. Antes que los milagros está el que los hace, y antes que 
la ciencia la Verdad que la hace, y que no es griega precisamente. 

"Los judios buscan milagros y los griegos sabiduría” (I Cor. 1, 22); 
pero nosotros... colocamos nuestra fe no sobre "la sabiduría de los hom- 
bres, sino en el poder de Dios”? (I Cor. 2, 5); porque toda la ciencia de 
este mundo la hizo Dios locura (I Cor. 3, 49), y si "para los que han de 
perecer la cruz es eso””, para nosotros es todo lo contrario (Ib. I, 18). 


San Juan de la Cruz, sin igual después del Padre Africano, es de los 
que no se detienen en consecuencias ante esos principios paulinos que na- 
cían con una vitalidad distinta de la cultura griega y como si Roma y 
Grecia no hubiesen existido. Y el mantenimiento de esa vitalidad es lo 
que ha sido empresa de la santidad católica más que de la cultura católica, 
que le es posterior. Fuera de la gracia de la fe, es inconcebible lo cristiano. 
Dos cristianos indios o africanos no se reconocen por la escuela filosófica 
a que pertenecen. La unidad de la Iglesia está fundada en su santidad, y 
sólo la santidad le da el derecho a la catolicidad. 

Y tenemos delante el interés que supone para la cultura contemporúá- 
nea que haya admitido el diálogo de los santos. Le va en ello su perma- 
nencia y su prestigio. Nos referimos, claro es, a la cultura europea. 

Son conocidos los nombres de esos| santos que frecuenta la cultura para 

que temamos eguivocarnos en su nombramiento. Santo Tomás tiene una 
exrtersa parroquia. Le pertenecen todos los que no quieren salir de casa 
para leer la historia del pensamiento griego, retocado más o menos. San 
Agustín tiene más amplio círculo todavía. Le frecuentan los de dentro y 
los de fuera. Representa la independencia cristiana, lo que ésta puede en- 
frentar de originalidad desnuda frente a la otra gran originalidad. Sam 
_ Agustín y Santo Tomás son las dos voces dominantes en el inmenso coro 
de la unidad católica. Esta última afirmación es de Blondel. Sin embar- 
go, lo hemos repetido ya en otras partes, lo que salva la perennidad de 
Santo Tomás es el espíritu de San Agustín y su dependencia de San 
Agustín. 


Ha habido, más que nunca en lo que va de siglo, grandes movimientos 
en ciertos sectores tomistas por un separatismo de motivos muy discuti- 
bles. Pero si Santo Tomás ha dado a la historia comentaristas de sus obras, 
San Agustín ha producido obras como la de Santo Tomás. Nadie como el 
autor de la Ciudad de Dios ha inspirado más soluciones. Ninguno sobre 
el autor de las Confesiones ha contribuído a que el cristianismo tenga un 
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candidato permanente, superior siempre a los que van sucediéndose enfren- 
te y al margen del cristianismo. 

Enloquece pararse a pensar la vitalidad de su genio. A ocho siglos de 
distancia produce la suma tomista. A los doce siglos de su aparición la 
obra ofuscadora de San Juan de la Cruz. Y en nuestros días, como en los 
pasados, supone la esperanza de las futuras sorpresas. 

Detengámonos un momento más en San Juan de la Cruz antes de llegar 
a su fuente. Su nombre es el tercero en categoría de los preferidos por 
Europa. San Juan de la Cruz guarda respuestas polifacéticas. En espiri- 
tualidad es más nítido y depurado en ellas que los mismos San Agustín 
Y Santo Tomás. Y su estilo de hablar, que le decide a trascender la par- 
cialidad tomista y a aquilatar la imparcialidad de San Agustin te coloca 
inamoviblemente en esa trinidad mediterránea. Fué una de las afirmacio- 
mes más interesantes que se hicieron en el pasado centenario agustiniano 
por la pluma del citado filósofo de Dijon: "El renacimiento del tomismo 
y del agustinismo, el estudio más a fondo de San Buenaventura y de los 
otros maestros de la tradición, un examen más penetrante de los autores 
misticos y del gran doctor de los caminos de la interioridad, San Juan 
de la Cruz, ¿no nos facilitarán conciliar tantas diferencias que estanca- 
ban el vuelo de la especulación católica? Es un secreto del porvenir”. 


Lo que no es ningún secreto del pasado es la fecundidad del patriarcado 
agustino. 


No hay minuto histórico en que, si el hombre es sincero consigo mismo, si 
ve bien la dimensión de los problemas y la pequeñez de la respuesta que 
les opone, no deba preguntarse: ”*¿Está todo hecho, o hay algo por hacer?” 
Bien clara está en el minutero de nuestra existencia actual la respuesta 
que da la dialéctica comunista: no hay nada hecho. La humanidad se en- 
cuentra en la fase del caos precreador. La historia ha sido un absurdo tra- 
mado gracias a los soportes religiosos, mientras que los verdaderos recur- 
sos divinos donde están es en la materia. Ahí yacen las vetas de lo que 
hasta ahora se llamó espiritualidad. Hay que superar, y para superar hay 
que inverlirlo todo, y totalmente. Permítasenos presentar como síntesis del 
comunismo el himno a Satanás de Carducci: “Principio inmenso del ser: 
materia y sentido. Ya se ha helado el rayo en la mano de Jehová, Y Sus 
ángeles caen del cielo como meteoros marchitados y como planetas apa- 
gados. Sólo vive Satanás en la materia que nunca duerme como rey de 
los fenómenos y de las formas. Vive en el fulgor de los ojos impúdicos, en 
los pechos palpitantes de las libertinas, y en las gotas alcohólicas de la 
vid. Vive en el resplandor de los versos de los poetas que desafían a Dios. 
¿Qué le importa que el bárbaro Nazareno queme sus templos y desparrame 
sus imágenes? En la mirada de los químicos, detrás de las celosías de los 
claustros, junto a los apóstatas, allí vive Satanás. Las turbas se remueven 
y le siguen, sacerdotes sacrílegos las guían, caen los reyes, mueren asesi- 
nados los pontífices, y el odio humano fulgura entre el incendio. ¡Leván- 
fate, materia! ¡Satanás ha vencido! ¡Salve, oh Satanás, vencedor de Cristo!” 

La ideología es bien clara. Hasta ahora estaba usurpado el título de crea- 
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dor. Hay que empezarlo todo, porque el concepto de redención, que se fun- 
da en ese otro falsificado de creación, es una impertinencia más. 


Fué San Agustín el primer filósofo que trabó la teoría de las relaciones 
existentes entre el ángel malo y la materia, que en nuesiros días llega a 
un desarrollo de tales proporciones. Agustín venía del maniqueismo, que 
era un rechazo esquizofrénico de todo lo palpable y sensorial. Esa herejía 
implicaba la creencia entre las fuerzas desequilibradas del mal (materia), 
manifestado en la materia, y del bien, al que se presentaba como total- 
mente asomático. Entre ambos estaba repartida la omnipotencia y la di- 
vinidad, por consiguiente. Solución cómoda al mayor de los problemas: 
qué. es el mal, por qué existe el mal. Pero el comunismo trabaja a mu- 
chisima más profundidad que cualquiera de las «herejías. Todas respe- 
taron ese dualismo del bien y del mal, mejor o peor interpretado. El ma- 
terialismo dialéctico, sin embargo, prescinde totalmente de él. Nada de 
bien o de mal. Intentar trabajar con esa suposición de su dualidad no hace 
sentido. Es lo que hay que reorganizar en el orden científico, religioso, 
histórico. Nada de dualismos. Materia, eso es todo. 


¿Quedaría, por tanto, San Agustín hoy al margen del problema? Divul- 
gyando él por vez primera el evangelio en Occidente de un modo científico 
("sólo Dios es bueno”—Luc. 18, 19—; "vió Dios todo cuanto hizo y era muy 
bueno” —Gns. 1, 31—), repetía desde un plano filosófico: "No hay cosas ma- 
las”?. Lo que existen son voluntades malas. Y esto hay que unirlo a su otro 
gran principio: la causa del mal no es eficiente, ni puede serlo, sino defi- 
ciente. Y la primer causa deficiente, fué la voluntad de Satán. Satán mis- 
mo no es enteramente malo. Tiene una naturaleza excelentísima y buení- 
sima. Lo que sucedió fué que el contagio de deficiencia de su voluntad 
prendió también en la voluntad del hombre. Es a través del hombre preci- 
samente donde Satán (ese grupo de ángeles deficientes) manifiesta más 
su maldad. Es su mundo material preferido. La materia, es buena. No 
es deficiente. Si en ella se habla de cosas malas, no es más que por la 
profanación que pueda hacer allí la voluntad que la usa. 


El hombre, con sus dos ofertas de admisión a influencias materiales y 
a influencias espirituales, con su libertad vanvoleada por sobrecargas ma- 
teriales o por sugestiones angélicas ha hecho su historia, sus tramas y 
desenlaces a pesar de la Providencia que intenta construírsela en direc- 
ción opuesta, y la Providencia conduce al ángel y al hombre a pesar mis- 
mo de sus libertades. El misterio sigue, pues, abierto en su explicación 
misma. He aquí, brevemente, la síntesis de la Ciudad (sociedad) de Dios. 

Pero esta enunciación del gran problema habla también de todos los 
otros, indefinidos, que ya suponen esos dos elementos: libertades y mate- 
ria. En cualquiera rastro de electrón o balbuceo de espíritu cabe también 
la pregunta, y en todos los siglos, y desde todos los sistemas: ¿está algo he- 
cho, o todo por hacer? Es una pregunta que coloca a San Agustín a la 
cabeza de todas las inquietudes. El Oriente reaccionó hasta hace bien poco 
con un ocio total: todo está hecho. La fatalidad del Corán o el Nirvana de 
Confucio ahogaron medio planeta: estancado y sin reacciones. El cristiamis- 
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mo, que es decir Occidente, ha salvado el entusiasmo constructor, gracias 
a que el abogado de su inquietud es nada menos que San Agustín. 


Un gran novelista contemporáneo yanqui, refleja así esa oposición, que 
él cree permanente aún entre el Extremo Oriente (China) y el Extremo Oc- 
cidente (Norteamérica): — China, filosofaba Abbot, se apoya en su pasa- 
do, mientras que América se orienta hacia el porvenir. 


—Ustedes, esperan que el futuro se lo proporcione todo, continuó el 
chino cortando unas legumbres; nosotros, en cambio, no esperamos nada, 
y nos limitamos a disfrutar de las cosas tal como son; ustedes desean con 
impaciencia los cambios. 

—El progreso no es posible sin cambios. 

—¿El progreso? Abbot levantó los ojos y sonrió secamente: ¿no dicen us- 
tedes, utilizando la frase como lema, que lo que se gana por un lado se 
pierde por otro? Es posible que se hayan salvado una docena de vidas hoy 
gracias a los nuevos inventos de la cirugía; pero ha habido otras tantas : 
destrozadas por los automóviles. La aviación permite a los grandes hom- 
bres de las finanzas y de la industria realizar con mayor rapidez sus tran- 
sacciones, pero proporciona a los ejércitos un nuevo y devastador proce- 
dimiento bélico. Yo creo que la aviación no hace que los negocios vayan 
mejor. La radio es una invención notable que nos proporciona noticias del 
mundo entero; en otro tiempo, la mayor parte de los mortales no se preocu- 
paba del mundo porque no conocían los sensacionalismos periodísticos. Aho- 
ra, todo el mundo vive pendiente de lo que sucede en toda la tierra, ator- 
mentándose y asustándose. 


—¿Qué cree usted que debe hacerse?, preguntó Jack cuando Abbot ponía 
en el hornillo la cacerola. 


La pregunta hizo reír a Abbot, sin distraerle de su trabajo. 


—Esa es una pregunta completamente americana. Ustedes querrían sa- 
ber siempre lo que hay que hacer y saberlo inmediatamente. El pobre chi- 
no no tiene prisa por conocer la respuesta a las preguntas que sus padres 
ya dirigieron al Gran Silencio.”' 


El guehacer, el tener qué hacer, la preocupación por hacer algo, algo 
más de lo hecho, en las ideas o en la técnica es, efectivamente, occidental. 
Sin embargo, Occidente se ve invadido por Oriente con una paradoja re- 
volucionaria: la comunista. Hay que allanar, destruir, aunque sea odian- 
do, ese germen constructor que brota en la ilusión de que el espíritu ezxis- 
te, hace, manda y sobrevive. Lo más que se puede hacer es aprovechar el 
ritmo constructor como método de destrucción, Se han aproximado los dos 
nublados que se habían mantenido alejados desde la batalla de Las Ter- 
móptlas y de Salamina. La confusión y la oscuridad se derraman de nuevo 
en la cultura. La inquietud ha pasado a ser problema envolvente de todos 
los otros, 


Cuando San Agustín declinaba llegaba a su mesa de estudio la noticia 
de que los bárbaros acababan de arrasar la capital del mundo: Roma. El 
la recibe con una naturalidad asombrosa. Esa consecuencia la había visto 


9 SAN AGUSTÍN, MANANTIAL DE EUROPA 123 


él venir hacía mucho. Europa (Roma) había preparado su proceso de muer- 
te, y los bárbaros incivilizados hacían una obra de misericordia al rema- 
tarla. La mejor oración fúnebre que ha tenido nunca una civilización ca- 
ducada, la grecorromana en particular, consta en la Ciudad de Dios del 
genial africano. Y de la Sociedad de Dios, que él replantea con ese motivo, 
nació el otro Occidente: el de Carlomagno, el de la reconquista española, 
el de su cultura espiritual, de la que San Agustín ocupó siempre la pre- 
sidencia. 


Salamina y las Termópilas tuvieron una solución militar. El derrumba 
miento de Roma tuvo una solución religiosa. Los chasquidos de la Europa 
actual no sabemos el replanteamiento que tendrán, porque sobre los pro- 
blemas repetidos de las crisis pasadas se amontonan los monstruosos pro- 
blemas que han germinado después. Entre las Termópilas y la caída de 
Roma están Platón y Aristóteles, Sófocles, Sócrates y Séneca. De Roma a 
nuestros días están San Agustín, creador de la Edad Media, San Agus- 
tín, invocación de la Reforma protestante y solución en la Mistica española 
y San Agustín de Newman y de los existencialistas. El Derecho, la Teolo- 
gía, el Dante, nacieron en los planteamientos de la Ciudad de Dios, tal 
como se aplicaron después que Roma perdió el prestigio político-religioso. 
Y hoy, que los prestigios políticos y religiosos son tam relativos, es suma- 
mente interesante poder contrastar que en tantos siglos no haya aparecido 
un reconstructor, un jurista, un teólogo, un filósofo y un literato de las 
ruinas que pueda compararse a San Agustín. Quizá esto quiera decir que 
la era de San Agustín no ha terminado con la desaparición de Europa. 


P. NAZARIO DE STA. TERESA, O. C. D. 
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ESTUDIOS 


Influencia de S. Agustín en la 
espintualidad cristiana hasta la 


Edad Media 


P. LopPE CILLERUELO, O. S. A. 


El espíritu europeo nació de la unión de dos potencias: Antigúedad y 
Cristianismo. Si esto es verdad, Agustín es el Genio de ese Espíritu, pues 
no cabe duda que dicha unión se verificó en Agustín. En él se conjugan los 
dos temas de la Antigúedad, Parménides-Platón y Heráclito-Aristóteles..., 
y los dos temas cristianos, San Juan Evangelista y San Pablo (1). 


De este modo se nos convierte a San Agustín en un mito, en una espe- 
cie de Proteo versátil, que sin dejar de ser él mismo, se presenta en infini- 
tos y contradictorios avatares. Todos los aspectos de San Agustín, tomados 
en abstracto y personificados, designarían las posturas típicas que halla- 
mos en Europa, pero se nos desvanecería el único Agustín que ha de dar 
sentido a los diversos aspectos. Es cierto que los innovadores de toda índole 
han recurrido a San Agustín para justificar sus posturas y que los críticos 
han buscado afanosamente en él los antecedentes de estas posturas. Pero 
una cosa es comprender esos conatos ¡y otra justificarlos. Esos agustinis- 
mos de Przywara han sembrado una gran confusión en la historia de la 
cultura. 


Es difícil que nos pongamos de acuerdo sobre los fundamentos. Europa 
nace de una relación de la Antigúedad con el Cristianismo. Pero, ¿por qué 
precisa y necesariamente de una unión? Eso no parece probable. En los 
primeros siglos la Antigúedad combatió sañudamente al Cristianismo: si 
no lo ahogó en sangre y calumnias fué porque no pudo. Cuando por fin en 
San Agustín parece ajustarse un modus vivendi, el acuerdo tiene todas las 
apariencias de una muerte de la Antigúedad, que queda casi sepultada 
bajo la gran pirámide de La Ciudad de Dios. La Antigúedad tiene que re- 


(1) PRrZYWARA (E.);: S. Agustín. (Buenos Aires, 1949), p. 1. 
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nunciar a sus dogmas: eternidad del mundo, humanismo absoluto, supre- 
macía de la razón, unicidad de la causalidad lógica como dialéctica de la. 
generación y corrupción, etc. Sólo después del repudio de la filosofía helé- 
nica y de la abdicación de ésta es posible el reajuste, no definitivo ni mu- 
cho menos, para organizar una cultura armónica. Sólo en este sentido 
sería Agustín el Genio del Espíritu europeo, la fuente de inspiración para. 
todos los que después de él aspiran a realizar ese ideal de la cultura armó- 
nica, sin renunciar a ninguno de los privilegios cristianos. Desde el Rena- 
cimiento acá, la Antigúedad renaciente ha emprendido de nuevo la ofensiva 
contra el Cristianismo, y otra vez es difícil hablar de unión; mejor sería 
hablar de coexistencia o si-se quiere convivencia. Sólo que como, a pesar 
de esa ofensiva, el Cristianismo se mantiene cada día más vivo, el imperio 
de Agustín no terminó con el Renacimiento, sino que perdura hasta nues- 
tros días en el sentido dicho, 


En el terreno de la espiritualidad, la influencia agustiniana es máxima, 
avasalladora. La Moral de Europa es todavía la que construyó Agustín, 
pues nadie ha sabido hacer otra: todos los purapaés se han contentado con 
aceptarla o criticarla. 

La influencia de San Agustín no es la de un hombre de acción, sino la 
de un pensador, pero por los tesoros que nos ha transmitido y por las doc- 
trinas originales que ha elaborado, domina a la posteridad más que otro 
hombre alguno. Es fácil comprender que sus ideas sobre la espiritualidad 
tuvieran aceptación entre sus amigos, puesto que eran aceptadas las bases 
teológicas ¡y antropológicas. Alipio, Evodio, Severo, Fortunato y demás obis- 
pos amigos de Agustín eran al fin y al cabo hombres formados por él, dis- 
puestos a implantar en sus diócesis las ideas agustinianas .No tenemos 
una documentación precisa, pero a juzgar por la doctrina y vida de San 
Fulgencio de Ruspa, San Isidoro y Pomerio, de los concilios galicanos y 
de cuantos recibieron la inmediata influencia africana, podemos creer que 
las ideas de Agustín fueron ampliamente aceptadas y aplicadas. Así, San 
Agustín es el máximo fundador para los monjes de Occidente y para los: 
canónigos regulares. 

Tendremos que referirnos especialmente al monacato, porque los mon- 
jes fueron durante muchos siglos el principal vehículo teórico y práctico 
de la espiritualidad, por transmisión literaria y personal. Así vemos cómo: 
van apareciendo las constelaciones agustinianas en Africa, en las Galias, 
en Italia y en España. Los hombres que forman esas constelaciones no son 
unos pocos escogidos entre millares, sino casi la totalidad de los hombres: 
destacados de que nos quedan libros o memorias. En beneficio de la clari- 
dad, trataremos de esas constelaciones, una por una hasta la época de los 


carolingios, en que una nueva situación presenta el problema en una for- 
ma nueva. 


A partir de la muerte de San Agustín, Genserico empezó su lucha contra. 
el clero católico. Lo consideraba como el mayor elemento de resistencia a. 
su tiranía y a su arrianismo, y así lo condenó a la esclavitud o al extermi- 
nio. El espíritu de la época está empapado en las ideas de Agustín. Las: 
ideas monásticas del Santo Doctor daban entonces un fruto espléndido de 
sangre y serenidad católicas, el mejor comentario que pudiera ponerse a. 
las palabras de San Posidio: «dándose a conocer cada día mejor la verdad 
de la predicación y el compromiso, continencia y probreza profunda de los 
santos siervos de Dios, la paz y unidad de la Iglesia consiguieron para. 
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obispos y clérigos algunos de aquellos varones del monasterio que comenzó 
a ser iy crecer por obra de aquel memorable varón» (Posibio, Vida de Agus- 
lín, 11). «De día en día se aumentaba y multiplicaba la unidad de la paz y 
la fraternidad de la Iglesia de Dios» (íd. 13). «Dejó a la Iglesia un clero 
suficientísimo, los monasterios de hombres y mujeres, llenos de continentes 
con sus propósitos, juntamente con las bibliotecas..., por donde los. fieles 
encuentran que Agustín siempre vive entre ellos» (íd. 31). La resistencia de 
la iglesia africana a la brutal persecución vandálica es una de las páginas 
más bellas de la Historia. El furor contribuyó a diseminar los libros y las 
ideas que los católicos africanos llevaban consigo a todas partes. 

Entre los campeones africanos mencionaremos a San Fulgencio, el pri- 
mero, por ser la mejor representación de la Iglesia africana ¡y del pensa- 
miento de Agustín. Convertido a Dios y al monacato por una página del 
Obispo de Hipona, tuvo, sin embargo, la misma tentación que su maestro : 
la Tebaida. Mas, cuando supo que los monjes ejemplares, los héroes que 
más tarde pintará Casiano, habían perdido la pureza de la fe y la comu- 
nión con Roma por obra del monofisismo, renunció a la Tebaida, construyó 
en su patria un monasterio (año 500), fué nombrado Abad, ordenado de 
sacerdote ¡y consagrado finalmente Obispo de Ruspa. Como sus compañeros 
padeció la persecución de Trasamundo. Pero incluso en su destierro apare- 
ce rodeado de clérigos iy monjes, en vida común y perfecta; por donde 
vemos que ya se empezaba a producir una aproximación entre los clérigos 
y los monjes. ''Communis mensa, commune cellarium, communis oratio 
simul et lectio”; sin embargo, el clérigo profesaba menor austeridad, pues- 
to que el monje *"'nihil omnino proprium possidebat, nec inter alios clericos 
more vivebat” (2). 

La doctrina de San Fulgencio es enteramente la agustiniana. El pecado 
original nos privó de la gracia y nos llenó la inteligencia de tinieblas. Por 
eso no vemos distintamente las verdades eternas. Inclinó nuestra voluntad 
hacia el mal y levantó al cuerpo concupiscente y mortal contra el alma. 
De ese estado no podemos librarnos sino recuperando la gracia divina. 
En oposición a los semipelagianos, Fulgencio mantiene que el hombre no 
puede imponer condición alguna en absoluto a la gracia divina, porque la 
gracia previene, coopera y completa. Lejos de negar el libre albedrío, 
Fulgencio protesta contra la herejía predestinacianista, negando en abso- 
luto que Dios predestine a nadie al mal: el pecador opone su propio y 
libre querer al querer mismo de Dios (Epist. 3, 3, 5-3, 24, 37). 

No hay er San Fulgencio una técnica espiritual, sino una ontología teo- 
lógica como en San Agustín. El hombre es bueno o malo fundamentalmente 
- por la dirección de su voluntad hacia Dios o hacia el mundo: non ex eo 
quod homo facit, sed ex eo propter quod facit qualitatem suae.quisque 
voluntatis ostendit (Epist. 5, 7). Se entra pues en la espiritualidad por una. 
conversión, por una pureza de intención; estar convertido u orientado ha- 
cia Dios, es pertenecer a la ciudad de Dios (De Remiss. pecc. 2, 18). Así, 
mientras la fe ¡y la operación son los dos aspectos de la espiritualidad y en 
ellos se debe crecer siempre (Epist. 2, 14), la oración y la compunción de 
corazón son las dos armas para el combate ascético (Epist. 4, 5, 9). Todos 
los pecados están animados por la soberbia, como todas las virtudes están 
animadas por la caridad (Epist, 16, 35). En la famosa Epístola a Euggipio 
sobre la caridad, ésta se identifica con la espiritualidad. El progreso espi- 


(2) Acta Sanctorum, Bolland., enero, 1, 41. 
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ritual se concibe a la manera agustiniana, como el que realiza un caminan- 
te mientras no cese de moverse hacia la patria (Epist. 4, 3, 5). Los grados 
de la espiritualidad corresponden a las tres vías agustinianas, purgativa, 
iluminativa y unitiva: perfecta purgatio, perfecta cognitio, perfecta cha- 
ritas (Epist. 2, 14). 


Las circunstancias históricas cooperaron a convertir a San Fulgencio en 
un segundo Agustín, reverenciado por los fieles y temido por los infieles. 
Bonifacio, el Arzobispo de Cartago, no podía oír a Fulgencio sin enterne- 
cerse, dando gracias a Dios por haber concedido a la iglesia africana un 
nuevo San Agustín. 


Fulgencio Ferrando.—Este discípulo de San Fulgencio nos confiesa que 
siguiendo los consejos de su maestro (ese mismo consejo daba San Ful- 
gencio a los monjes escitas de Constantinopla) estudiaba las obras de San 
Agustín de día y de noche, por donde es manifiesto el espíritu agustiniano 
que refleja su Vida de San Fulgencio. Pero hemos de recordar como espe- 
cialmente interesante la Epístola 7 de Ferrando, por el agustiniano senti- 
do social que da a la espiritualidad iy por el estilo castrense de la Epístola. 
Toda ella es un comentario de los consejos que San Agustín daba al conde 
Bonifacio ¡y a los militares en general. 


Conforme a los gustos del tiempo, Ferrando se aparta de los grandes 
sistemas, y parece esbozar una técnica espiritual en siete grados, etapas 
o preceptos. Pero bien considerado todo, descubrimos tan sólo siete puntos 
o siete capítulos de la vida espiritual, conforme al simbolismo agustiniano 
del número siete. Son siete aspectos y no siete grados propiamente dichos, 
puesto que faltan las dos ideas centrales de unidad y progreso. En todo 
eso Ferrando está retrasado. 


Euggipio.—Es uno de los grandes transmisores de la influencia agusti- 
niana. Nacido en Cartago y enviado a Roma de muy joven, aprendió bajo 
la dirección de Boecio la cyclopaideia. Vuelto a Cartago, después de la per- 
secución de Hunnerico, ingresó en una especie de colegio monástico en el 
que los monjes africanos preparaban a algunos jóvenes selectos para com- 
batir a los herejes, según el pensamiento monástico de San Agustín. 


Euggipio concibió la idea de publicar las mismas ideas agustinianas 
como el mejor remedio contra las herejías y para eso compuso un Thesau- 
rus, recopilado de todas las obras de San Agustín, muy extendido durante 
la EcGad Media. En la Epístola dedicatoria nos advierte que las obras del 
Santo Doctor están ya en todas partes, conocidas y autorizadas, y nos 
anuncia que toda la espiritualidad se reduce a un ordo charitatis nu- 
triendae para terminar en un laus enutritae charitatis (PL. 62, col. 562 iy 
559). Según San Isidoro, escribió una Regla para los monjes de San Seve- 
rino y una Vida de San Severino; le llama abad del monasterio de Lucullo, 
junto a Nápoles, y así sirve de enlace y puente de influencia para Italia 
(PL. 83, col. 1.097). 


Primasio, Obispo de Hadrumeto.—Aunque conoce y utiliza a San Jeró- 
nimo, toma de San Agustín a manos llenas la doctrina y las fórmulas, En 
los libros Sobre las Herejías continúa la obra de San Agustín, que lleva el 
mismo título. Su doctrina espiritual mantiene los amplios horizontes agus- 
tinianos, la misma preocupación por la primacía y precedencia de la gra- 
cia, las mismas perspectivas sobre la fe, caridad, esperanza, humildad, 
obediencia y virtudes cardinales. También identifica los dones del Espíritu 
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Santo con las Bienaventuranzas y la Bienaventuranza con la Sabiduría, 
imitando el De Sermone Domini in Monte, de San Agustín. Su postura, 
igualmente enemiga del pelagianismo iy del maniqueísmo, nos recuerda cons- 
tantemente al gran Maestro. Lo cual es muy comprensible, supuesto que San 
Agustín hubo de discutir las cuestiones de la gracia con los monjes de 


Hadrumeto, donde seguramente se había afianzado una genuina tradición 
agustiniana (3). 


Constelación de las Galias.—San Próspero.—La lucha antipelagiana in- 
teresaba principalmente a los medios ascéticos. Hacia el 426 algunos mon- 
jes de Marsella y Lerins defendían el semipelagianismo y rechazaban las 
doctrinas del Obispo de Hipona en ese punto. San Próspero escribió una 
Epístola contra ellos y otra a San Agustín, informándole de la oposición 
que hallaba la doctrina de la gracia ¡y pidiendo explicaciones. Entre el 
432 y el 434 tres autores escribieron a la vez contra San Agustín: Casiano, 
en sus Collationes; Vicente de Lerins, en su Commonitorium, y Arnobio el 
Joven, en su Praedestinatus. San Próspero escribió contra ellos. Traslada- 
do a Roma, mantuvo siempre la misma doctrina, si bien suavizó las fór- 
mulas dentro del espíritu de concordia de la Sede Romana. Puesto que la 
doctrina de la gracia es el fundamento de la espiritualidad, se concibe que 
Agustín sembrase discordia entre los elementos ascéticos. El semipelagia- 
nismo de los monjes de Marsella, fundado por Casiano, se producía por 
influencias de ideal heroico. El poder propio de la voluntad humana no se 
había manifestado jamás con mayor fuerza que en los famosos Padres del 
Yermo ¡y sus imitadores, y ese humanismo religioso caía por su base con la 
doctrina agustiniana de la gracia. 

La virtud para Casiano es un hábito engendrado por la repetición de 
actos (ayunos, vigilias, asperezas y oraciones) emanados del albedrio, mien- 
tras para San Próspero es un hábito anterior a los actos, previniente, coo- 
perante y terminante. Dos estilos de espiritualidad, el ascético-técnico iy el 
místico-teológico, chocaban con violencia, Casiano siente tanto cariño por 
sus héroes que se enorgullece por su humildad. Próspero cree en cambio que 
el más perfecto es el que tiene más gracia y no el que más se ha negado 
ascéticamente a sí mismo; en realidad, el que tiene conciencia total de la 
gracia, se ha negado totalmente a sí mismo. Así, también la negación de 
sí mismo tiene dos sentidos diferentes, según la inspiración de la doctrina. 
Por eso en Próspero y su compañero de armas, Hilario, hay una espiritua- 
lidad profunda, pero no hay un tratado de ascética en el sentido moderno 
de la palabra. Ni la vida individual ni la social pueden concebirse sin la 
teología. Ya no hay una ascética y una mística, sino una Teología ascética 
o mística. Como en San Pablo, la justicia de Dios, no la nuestra, nos salva 
de nuestra miseria connatural: fac cum servo tuo secundum misericordiam 
Tuam non secundum justitiam meam, et justificationes tuas doce me, illas 
proculdubio quibus facit justos, non ipsi se (In Ps. 118, 124, PL. 51, col. 556). 

Todo el pensamiento de San Próspero se resume en estas palabras: 
nisi virtutes donatae essent nobis, non invenirentur in nobis (4). Casiano 
pretendía poner el principio de la virtud en el hondo deseo de ella; aunque 


(3) Cfr. Primasius, Commentaria in Apocalipstim, 2, 7. PL. 68, col. 1849 ss. 
(4) Lib. c. Collatorem, 18, 3. PL. 51, col. 265. 
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el hombre no posea la salud por su propio albedrío, puede desearla por su 
propio albedrío (Casiano. Coll. 13,9). Pero Próspero se opone también, re- 
firiendo la gracia al totus homo; el hombre entero, antes de su primer 
movimiento necesita de la gracia de Dios (5); y también: ex Deo est prin- 
cipium et profectum consummationemque virtutum (6). 

Dentro de la misma tradición agustiniana se diferencian las virtudes 
verdaderas de las falsas: multi impiorum sunt justitiae, temperantiae, be- 
nevolentiae, continentiae sectatores... Sed quia in iis studiis non Deo sed 
diabolo serviunt... ad illam beatarum virtultum non pertinent veritatem... 
Quae non haberent nisi dante Deo, subdunt ei qui primus recessil a Deo (7). 


San Próspero tiene también el concepto agustiniano del progreso espiri- 
tual. La espiritualidad progresa cuando progresa la voluntad, pero es Dios 
el autor de ese progreso, porque aunque son nuestros los méritos, Dios 
nos da las causas de los méritos. Dios da la fe y esa fe es muy diferente en 
los individuos concretos; da la inteligencia y unos entienden más que 
otros; da la caridad y se conciben muchos grados hasta que se logra amar 
a Dios de todo corazón: est enim amor qui potest alio amore superari, et 
saepe dilectio Dei ex mundi dilectione marcescit; nisi ad eum fervorem, 
Spiritu Santo inflammante profecerit, qui nullo extingui frigore, nullo pos- 
sil tempore languere. Cum itaque in hoc inenarrabili dono Dei, omnium 
summa donorum, et quaedam sit vita cunclarum virtutum, ad hoc caetera 
conferuntur, ut habeat animae fidelis intentio per quae ad perfectam cha- 
ritatem possit eniti. Quae quoniam non solum ex Deo, sed etiam Deus est, 
stabiles el perseverantes atque insuperabiles facit, quos flumine suae vo- 
tuptatis impleverit. Qui autem istarum aquarum dulcedinem nesciunt... 
inebriari aureo Babylonis calice delectantur... Facile quaelibet bona sine 
charitate possunt perire, quae non possunt sine charitate prodesse (8). 

Casiano es sin duda el más notable rival que ha compartido con San 
Agustín la influencia sobre los ascetas. El con su técnica influye sobre la 
vida práctica, como cabía esperar de la naturaleza de sus escritos, minu- 
ciosos, informativos, descriptivos, mientras Agustín influye más sobre el 
fondo de los problemas y sobre las perspectivas de la ascesis en relación 
con la filosofía y la teología. Como dice el P. Godet: «Casiano no es el 
hombre del genio metafísico, del encadenamiento riguroso de las ideas, ni 
de la exactitud severa del lenguaje; lo que él más estima es la práctica de 
las virtudes; lo que le preocupa es el interés moral. Era inevitable que el 
pintor entusiasta de la vida religiosa corriera el riesgo de exagerar la po- 
tencia de la voluntad humana... En suma, fracasó por falta de lógica y de 
síntesis (9). Su sistema incoherente e impreciso tiene muchas cosas bue- 
nas, pero mantiene tesis atentatorias a la necesidad y gratuidad de la gra- 
cia, y así cayeron, aunque no se pronunció el nombre de Casiano, bajo los 
anatemas del 11 Concilio de Orange (a. 529). 


Gennadio de Marsella. —Podemos citar a este autor porque a pesar de su 
ambiente semipelagiano, que con frecuencia asoma en sus escritos, re- 
acciona también en sentido agustiniano. El pecado original es un autén- 
tico pecado, por el que perdimos la salud o integridad del libre albedrío, 


(5) Lib. c. Coll. 4, 1. PL, 51, col, 223 s. 

(6) De Vocatione omnium gentium, 24. PL. 51, col. 683. 

(7) Lib. c. Coll., 13. PL. 51, col, 248, 

(8) De Vocat. omnium gentium, 1, 2, c. 11. PL. 51, col. 696 y c. 32.100 2717: 
49) Cfr, Cassten, DTC,, col. 1826. 


7 INFLUENCIA DE SAN AGUSTÍN EN LA ESPIRITUALIDAD HASTA LA E. M. 131 


aunque no perdimos la libertad de elegir. Sólo Dios puede devolvernos lo 
que perdimos y curarnos de la enfermedad que contrajimos (De Ecel. Dogm. 
46.—PL. 58, col. 1.992). Pone de relieve la preeminencia y prioridad de la 
gracia (Id. col. 985 s.) y la teoría de que la bondad humana no puede ser 
otra cosa que participación de la divina (Id, col. 986). Todo progreso en la 
vida espiritual se reduce a un aumento de la gracia en nosotros (1d. col. 
998), un augmentum fidei (Id. col. 990). Vemos cómo en ese libro se procura 
reducir las fórmulas agustinianas a fórmulas populares, si bien el estado 
de las obras de Gennadio y las dificultades, oscuridades y reservas presei- 
. tadas por la crítica frente a las tales obras impiden llegar a conclusiones 
definitivas (10). 

Juliano Pomerio.—Había huído de la persecución vandálica. Rurucio, 
en las dos cartas que le dirigió a Arlés (PL. 58, col. 79 y 83) le llama Abad, 
lo que hace pensar en su posible monacato. lin realidad se le da ese título 
porque dirigía una asociación o comunidad de clérigos en Arlés (11). Este 
dato es muy interesante, porque Pomerio exige al clérigo la vida apostóli- 
ca, pobre ¡y común, según el ideal agustiniano. San Cesáreo de Arlés pudo 
librarse de sus prejuicios semipelagianos de Lerins, gracias a la enseñanza 
de Pomerio, lo cual indica que la formación de Pomerio se realizó en 
Africa y no en las Galias. 

La doctrina de Pomerio es la agustiniana. Toda virtud comienza por ser 
un don de Dios (De vita contemplativa, 3, 18, 3.—PL. 58, col. 502). Dios iy el 
mundo actúan sobre el hombre como dos polaridades opuestas: quien quie- 
ra poseer a Dios, y se le posee por medio del deseo, tiene que renunciar a 
los deseos del mundo (Id. col. 466). Positivamente la espiritualidad es, pues, 
un ordo amoris, y se identifica con la caridad (Id. col. 497) y todo ello está 
tomado del De Doctr. Christ., de San Agustín. Negativamente la espiritua- 
lidad consiste en una abstinentia o continentia universal (Id. col. 464). El 
carácter del mal que se opone a la espiritualidad se interpreta con un co- 
lorido agustiniano: «me parece que no habrían comido el fruto prohibido 
si no lo hubiesen deseado; ¡y no lo hubiesen deseado si no hubiesen sido 
tentados; y no fueran tentados, si no hubieran sido abandonados; y no 
habrían sido abandonados por Dios si ellos no hubieran abandonado a 
Dios; ¡y no hubieran abandonado a Dios si no hubiesen orgullosamente de- 
seado ser semejantes a El... Dios les hubiese otorgado espontáneamente 
esa semejanza que les llevó a pecar si ellos hubiesen comenzado por obe- 
decer» (Id. col. 464). No quiere aceptar Pomerio la abstinencia como una 
técnica, porque lo malo no es la vianda, sino el deseo de ella (Id. col. 468). 
La abstinencia está completamente subordinada a la caridad (Id. col. 470). 

Pomerio hace la misma distinción entre las virtudes verdaderas y las 
falsas, insistiendo en que éstas son vicios (Id. col. 1.474), porque el alma de 
esas virtudes es el orgullo (Id. 477). La virtud verdadera lo es por la ca- 
ridad o unión del alma con Dios, unión encendida por el fuego del Espíri- 
tu Santo (Id. col. 495). La teoría de las passiones o affectiones es la de 
San Agustín, a quien se remite expresamente (Id. col. 515, 517). Cada virtud 
entra, no en una técnica, sino en una ontología: omnis sancta virtus est 
res divina... cuius participatione formantur informia... Hanc non habel nist 
Deus et is cui dederit Deus (Id. col. 498). Il combate ascético se produce 


(10) Cfr. Gennade, DTC. col. 1224. 
(11) Cfr. Pomere, DTC., col. 2537. 
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por las dos voluntades antagónicas de que nos habla San Agustín en las 
Confesiones; se continúa por la estabilidad creciente de la buena voluntad, 
sostenida por la continencia ¡y por la gracia de Dios hasta llegar a la per- 
fección; en esta perfección la voluntad se hace un espíritu con Dios, ad- 
quiere claridad y dignidad y así el buen deseo apaga al mal deseo: oblec- 
tationes vitiorum omnium puris delectationibus vincit (Id. col. 500, 498 s.). 


Es también agustiniana su teoría de la contemplación que consiste en 
ver a Dios, cosa imposible en esta vida, y que consiste también en el 
«otium sacrum» de San Agustín (PL. 58, col. 425-427). Va más allá que 
San Agustín, al conceder que los obispos pueden reunir la vida contem- 
plativa con la apostólica (col. 430-433). Es que no tiene una teoría de la 
Sapientia: la contemplación de Pomerio se opone a una vía purgativa, y 
así unas veces anula la contemplación misma y otras la exagera (col. 428). 
Tenemos ya una vida mixta, pero desaparece el viejo problema de las 
relaciones entre la acción ¡y la contemplación, porque se toman los térmi- 
nos en un sentido vago. Pomerio combate, como San Agustín, la tentación 
de abandonar la vida apostólica para entregarse a la contemplativa. 


Nos confiesa Pomerio expresamente que para componer su tratado se 
había valido de San Agustín (PL. 58, col. 517). Pero los horizontes de Po- 
merio son harto más estrechos, y así tenemos en él un sentido práctico iy 
moralista, muy conforme al gusto de la época. De una gran concepción 
de Dios, del hombre y del mundo, como la hallábamos en San Agustín, nos 
reducimos a un moralismo sin complicaciones. Sin embargo, la influencia 
y autoridad de Pomerio fueron muy grandes, sobre todo por obra de San 
Cesáreo. Con la institución de los clérigos dirigidos por Pomerio se fué 
introduciendo el concepto de «canónigo», esto es, del clérigo que se ajusta 
a los cánones eclesiásticos y apostólicos, como lo hallamos usado en los 
concilios de Clermont (535), Orleans (538) y Tours (567). Un fenómeno se- 
mejante se observa también en España, por obra de San Isidoro. 

San Cesáreo de Arlés.—La doctrina espiritual de San Cesáreo es la agus- 
tiniana. En las cuestiones de la gracia, como dice el P. Lejay, es un agusti- 
niano de la estricta observancia (12). Incluso cuando cita a otros autores 
se vale del intermedio de San Agustín. (Id. col. 2.179.). 

El fué el compilador general de los Sermones agustinianos, quien los 
difundió entre el clero en numerosas colecciones e incluso los refundió 
a veces hasta convertirlos en obra propia suya. Ya en Lerins había 
estudiado las obras del Doctor de la Gracia y con Pomerio las estu- 
dió mejor. La espiritualidad agustiniana fué la suya. Durante estos años 
se multiplicaban las Reglas monásticas y San Cesáreo escribió dos, una 
para varones ¡y otra en que se recogía íntegra la primera para mujeres. 
En ambas aparece la mentalidad agustiniana preponderante, incluso con las 
mismas fórmulas del Ordo Monasterii y de la Regula Augustini, como ha 
demostrado ampliamente D. Lambort. Cuando habla del comunismo estricto 
en materia de pobreza religiosa, repite a San Agustín: «Las recomenda- 
ciones relativas a la modestia en las miradas, a la indiferencia en los em- 
pleos, a la corrección fraterna, a la obediencia sin murmuración, a la 
concordia, a los pecados de la lengua, al respeto debido a la Superiora, son 
tomadas, a veces literalmente de la Regla de San Agustín. Otro tanto hay 


(12) Cfr. Cesaíre d'Artes, DTC., col. 2177 s 


9 INFLUENCIA DE SAN AGUSTÍN EN LA ESPIRITUALIDAD HASTA LA E. M. 153 


que decir de los consejos de prudencia y sabiduría que se dan a la Su- 
periora» (13). El monacato es concebido como una milicia (Homilía, 21), 
como una vacatic (Hom. 22), como un yermo (Hom. 23). Pero del ¡yermo 
afectivo agustiniano se pasa al yermo efectivo de Casiano cada día más. 
Así San Cesáreo, mientras se deja influenciar por el ambiente y por el mora- 
lismo de Casiano que aprendió en Lerins, quiere mantenerse fiel a San 
Agustin, exagerando incluso a veces sus posturas, aunque los tiempos no 
permitían ya grandes horizontes filosóficos y teológicos. 


La constelación italiana.—La influencia de San Agustín en las doctri- 
nas espirituales de Italia, que en vida del Santo se producía por sus libros, 
se produce ahora por dos conductos nuevos: por la S. Sede, que hace suya 
la doctrina de la gracia y continúa la lucha contra pelagianos y semipe- 
lagianos, y por los africanos exilados. Paulo Regio, en la Vida de los san- 
tos Patronos de Nápoles narra que San Gaudioso vino del Africa a Italia 
con monjes africanos y fundó un convento en las cercanías de Nápoles. San 
Pedro Damián, el Venerable, en la Epístola al Papa Nicolás II, cita este 
caso y otro parecido. El hecho está comprobado por la Vida de San Ful- 
gencio y el testimonio de Fulgencio Ferrando. Hay, pues, una corriente 
espiritual que viene del Africa a Italia con los monjes. 


El Papa San Gelasio, de origen monacal y africano, contribuyó en alto 
grado, con sus elogios de San Agustín, a crear una confianza ilimitada en 
la espiritualidad agustiniana. 


Casiodoro.—Pero quizá quien más contribuyó a difundir ese espíritu 
fué Casiodoro. No se puede dudar de su agustinianismo fundamental. En 
su libro De Anima aparece por todas partes la sombra de San Agustín. 
Sus Institutiones están empapadas en la doctrina del De Doctrina Christia- 
na. Las Complexiones son una reducción compendiosa de las Enarrationes 
agustinianas (PL. 70, col. 1137). Sigue a San Agustín como a un Maestro 
del que es difícil apartarse (Id., col. 1136), porque según las insistentes de- 
ciaraciones pontificias es totus ortodozus, totus catholicus (Id., col. 9). Esa 
influencia tiene raíces, no sólo literarias, sino también históricas. Al citar 
entre sus autoridades al abad Euggipio, afirma que lo conoció personal- 
mente, si bien como discípulo. (Id., col. 1137). 


En principio, pues, podemos afirmar que la espiritualidad de Casiodoro 
y su institución monástica de Vivarium son de tipo claramente agustiniano. 
Inspirado en los ideales de San Agustín, Casidoro sueña un tipo de monje 
muy diferente de sus coetáneos, un tipo de monjes iniciados en la filosofía, 
preparados científicamente para interpretar las Escrituras, habituados a 
la meditación y al trabajo intelectual, menos preocupados por el trabajo 
manual aunque lo considere indispensable (PL. col. 371-475) y De div. Litt, 
c. 15). La Sabiduría vuelve a ser, como en San Agustín, el más alto ideal 
de espiritualidad (Id., c. 28) y esa Sabiduría enlaza la vida presente con la 
futura (Id., íd.). El monje vuelve a empuñar la pluma de un modo oficial, 
copia códices, tiene una abundante biblioteca, y la utiliza cada día de un 
modo obligatorio. Quizá los monjes establecidos en las cercanías de Nápo- 
les con San Gaudioso tenían ya esa preocupación, puesto que la hallamos 
ferviente en torno a San Fulgencio en su destierro de Sicilia y en los mon- 
jes que vinieron a España con San Donato, según narra San Ildefonso. 
Parece que los monjes africanos, acostumbrados a vivir en tierra de here- 


(13) Cfr. Pourrar: Le Spiritualité Chretienne, 1 (1921), c. 11, pp, 402 ss. 
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jes, la llevaban consigo a todas partes, Casidoro presenta ese ideal, como 
un servicio público a la Iglesia: considerate qualis vobis causa commissa 
sit, utilitas Christianorum, thesaurus Ecclesiae, lumen animarum (Ld., C. 15). 
También San Agustín había dado al monasterio una dirección sapiencial, 
convirtiéndolo en una via intelligentiae, que lleva a la Sabiduría o con- 
templación de la verdad, como lo hace Casiodoro : ut per quamdam sca- 
tam visionis... ad contemplationem Domini efficaciter perventre mereamur 
(PL. 70, col. 1107. De Inst. div, Litt., Prefacio). La erudición es necesaria y 
anterior a la práctica: Postquam cognocere coeperint... tunc vias operis 
anstituti quispiam fortasse non inaniter trasibit (1d. íd.). 


No se puede hablar de influencias benedictinas en Casiodoro, sino en 
el vago sentido de influencia del ambiente. Casiodoro está aferrado aún a 
los ideales del Imperio Romano, sin darse cuenta de la estabilidad que iba 
adquiriendo la nueva situación, y así su idea monástica pertenece todavía 
a los tiempos antiguos iy se opone a la idea que San Benito de Nursia tenía 
del mismo monacato. Además, Casiodoro atiende mejor al espíritu que a 
la disciplina técnica, ¡y en eso está más cerca de San Agustín que de San 
Benito. Incluso las técnicas espirituales de Casiano están mediatizadas en 
Casiodoro por el espíritu de San Agustín. El establecimiento monástico de 
Vivarium sería realmente revolucionario en su tiempo, si no le hubiera pre- 
cedido el de San Agustín, inspirándole y dándole un concepto muy superior 
al que podía esperarse del ambiente contemporáneo. Casiodoro une la per- 
fección evangélica con la adquisición de la sabiduría y con el servicio acti- 
vo a la Iglesia, dejando las austeridades y la organización en un segundo 
término, que seguramente hubiera disgustado profundamente a San Benito 
de Nursia (PL. 70, col, 1143). Prestó un gran servicio a la cultura eclesiás- 
tica, evitando el peligro de un moralismo estrecho o de una rutina espiri- 
tual, y dejando a sus continuadores un gran ejemplo de prudencia cristiana 


y un tesoro de normas agustinianas que los hombres medievales utilizaron 
sin cesar (14). 


San Benito de Nursia.—Este reformador del monacato antiguo y adap- 
tador del mismo a las nuevas circunstancias concibió un nuevo tipo de mo- 
nasterio, autosuficiente en lo material y en lo espiritual, en conformidad 
con el feudalismo que se imponía poco a poco. El código legal de este 
nuevo tipo de monasterio es la llamada Regula Benedicti. Para redactarla, 
San Benito utilizó otras reglas anteriores, la de San Pacomio, las Institu- 
tiones y Coltationes de Casiano y la Regula ad Servos Dei, de San Agus- 
tín. Pero su fuente principal es la experiencia, una experiencia larga, com- 
pleja, profundamente meditada. 

Dom Lambot ha estudiado la influencia de la Regla de San Agustín en 
la de San Benito, concluyendo que la última contiene una vigorosa espiri- 
tualidad agustiniana, aunque siguiendo una vía media entre San Agustín 
y Casiano. El comunismo estricto y la moderación ascética están tomados 


: (14) También en Boecio se advierte la influencia de S. Agustín, si bien los temas y las 
Circunstancias le empujan en una dirección estoica. La influencia agustiniana se advierte 
en el método filosófico (PL. 63, col. 652 s,) y en la exigencia de establecer un último fin 
y un último bien como condición previa a toda moralidad y a toda espiritualidad. (Id., col. 
763-786.) Por lo demás, el carácter de Boecio es más bien filosófico que ascético. Si echamos 
una ojeada al Epistolario de Ennodio, tan enamorado del clasicismo, para tomar nota de 
sus corresponsales, hallaremos: Simmaco, Hormisdas, Cesáreo de Arlés, Fausto de in y 
Boecio, Casiodoro, Liberio, Arator, Elpidio. Todos ellos están en estrecha correspondencia, 
como si estuvieran aún en los buenos tiempos del Imperio. Se comprende que la inspiración 
agustiniana se difundiese con rapidez y con cariño, 
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de la Regla de San Agustín y bosquejados con sus fórmulas. Pero las in- 
fluencias son quizá secundarias. Lo que más importa en San Benito es su 
experiencia. El observa su propia Regla y la hace observar a los otros para 
sancionar con la práctica y la experiencia el valor de sus teorías, observan- 
cias ¡y prescripciones. San Gregorio el Grande nos dice que para conocer 
la vida de San Benito nos basta leer su Regla. La discreción de esa Regla 
—discretione praecipua, como dice San Gregorio—(PL. 66, col. 200) consiste 
en que atiende a la capacidad media de los hombres normales, a una per- 
fección común que puede exigirse de todos. El monasterio de San Benito 
será, pues, el monasterio de la Edad Media. 


Con San Agustín, el Occidente había hallado su tipo de monasterio; el 
monje occidental no sabía ayunar, como dice San Jerónimo, pero en cam- 
bio sabía trabajar activamente en la sociedad. San Agustín había templa- 
do las austeridades y todo el aparato externo, para imponer la caridad y 
la sabiduría a los que buscan en el monasterio un modo de servir a Dios 
más perfectamente. Sus monasterios eran seminarios para el clero, plantel 
de apologistas para la Iglesia, escuelas de predicadores, retiro de estudio- 
sos y contemplativos, oficina de librería; el trabajo manual servía de es- 
cuela de formación ¡y también para ganar el sustento. Pero la verdadera 
ocupación del monje era renunciar a todo lo propio para vivir una sola 
vida común con sus hermanos. El espíritu de caridad, efectiva y afectiva, 
a Dios y al prójimo era todo el programa. Con San Benito, el monje vuel- 
ve a ser, como en el Oriente, el hombre de su casa, sometido enteramente 
a una disciplina militar y a una obediencia ciega, a un orden y fuero exte- 
riores, a una uniformidad total (Regula, 1). La casa es la unidad com- 
pleta, mientras que el individuo sometido a un voto de estabilidad en ella, 
es un número del conjunto, que en el conjunto coordina sus movimientos 
y posturas, y recibe sentido del conjunto. El lema «mi casa es mi castillo», 
propio del feudalismo, se hace consustancial con este eremitismo cenobita. 
San Pedro Damiano y los defensores del eremitismo recurrirán, pues, para 
imponer el eremitismo al nombre de San Benito (PL. 66, col. 252 s.) y a 
San Agustín para imponer la desnudez de toda propiedad (PL. 145, 482). 

Así se introducía, aunque suavizada, la técnica de Casiano. Hay capí- 
tulo técnico para el Abad, para el Capítulo, para la Regla, para los ins- 
trumentos o máximas del arte espiritual, para los grados de humildad, 
para dormir, cantar, orar, excomulgar, expulsar, azotar, para los decanos, 
porteros, refitoleros, artesanos, herreros, semaneros, enfermos, peregrinos, 
huéspedes, inobservantes, ricos y pobres, sacerdotes y laicos ¡y para cada 
una de las dependencias de la casa. Es una Regla experimental, técnica, 
precisa, luculenta, como dice San Gregorio el Grande (PL. 66, 200). 

San Benito atiende a la organización X disciplina del monasterio como 
tal, más que a la espiritualidad del corazón individual. El mismo nos dice 
que esta Regla sirve para que los principiantes se habitúen: Hanc mini- 
mam inchoationis Regulam perfice (PIL. 66, 929 s). Es, pues, la antítesis 
de San Agustín hasta cierto punto. Los nuevos ascetas carecen ya de afa- 
nes sapienciales, pero quieren llevar disciplinadamente el yugo del Señor ; 
las herejías no amenazan a los sencillos, y todos pueden ya dedicarse a su 
salvación, con sólo cumplir la fórmula del Salmista: Ecce quam bonum et 
quam jucundum habitare fratres in unum. 

La originalidad de San Benito está fuera de duda, pero ¿en qué con- 
siste? Es muy difícil hablar de una escuela de espiritualidad en San Be- 
nito, ya que faltan la originalidad teórica y el enlace con los grandes sis- 
temas doctrinales. Tal originalidad debe más bien ponerse en el espíritu 
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práctico y organizador. San Benito, más que un teórico de la espirituali- 
dad, es un reformador. Tal parece ser la discreción que le atribuye San 
Gregorio el Grande (PL. 66, col. 200). Si dividimos la Regula Benedicti en 
dos elementos, el doctrinal o intemporal y el práctico o circunstancial, 
como hacen algunos, tendremos que confesar que el éxito de la fundación 
de San Benito se debe al segundo y no al primero. Lo que interesa a San 
Benito es cómo debe ser un monasterio, cómo ha de ser un Abad, un por- 
tero, etc. 

Por lo demás, San Benito contribuye a afianzar mucho las ideas agus- 
tinianas: la obediencia como virtud universal, opuesta a la desobedien- 
cia del pecado original; el Sermón de la Montaña como programa de espi- 
ritualidad; la primacía de la Sagrada Escritura y de la Patrística para 
orientar la perfección; la humildad como remedio universal; la virtud 
como obra de la gracia de Dios; la oración como incoación de toda obra 
buena, son otros tantos pilares de la espiritualidad agustiniana ¡y bene- 
dictina. De todos modos era inevitable que el carácter de la Regla de San 
Benito, en su aspecto de «estatutos para un monasterio modelo», impri- 
miese en los monjes una orientación práctica y moralista, en oposición 
al agustinianismo espiritual. La perfección monástica consistiría en cum- 
plir toda la disciplina más bien que en amar a Dios de todo corazón. Pero 
esto es obra, más bien que de San Benito, de la interpretación que se dé 
a su Regla en tiempos de estrechez mental ¡y espiritual, puesto que San 
Benito advierte que se dirige sólo ai principiantes. De por sí, la organiza- 
ción externa sólo tiende a favorecer la caridad y la humildad del monje. 


San Gregorio el Grande.—San Gregorio es fruto del movimiento cultural 
provocado en Italia por Casiodoro y del movimiento monacal. Pero las 
influencias profundas y continuas hay que buscarlas en San Agustín. Tie- 
ne toda la razón el P. Godet al decir: «La doctrina de San Gregorio es el 
reflejo, generalmente exacto, aunque pálido, de la doctrina agustiniana... 
Pone las ideas de su Maestro al nivel de los espíritus medios de su tiem- 
po, y las acomoda al carácter enteramente práctico que el clero y el pue- 
blo daban entonces a la religión» (15). El mismo P. Godet nos va dando los 
puntos que San Gregorio toma de San Agustín: son todos los que pueden 
fundamentar una espiritualidad característica. «La espiritualidad de San 
Gregorio es la misma de San Agustín», dice el P. Pourrat (1. c., p. 427). 
La doctrina de la caridad, de la perfección, de la tentación, del Cuerpo 
Mistico y de la acción de Cristo en el cristiano, del régimen pastoral, de las 
virtudes teologales y morales ¡yy de los medios de lograr la perfección, todo 
es doctrina popularizada de San Agustín. 

Es indudable que San Gregorio contribuyó mucho al éxito de la obra 
de San Benito. Pero la influencia benedictina apenas puede apreciarse en 
él, teniendo en cuenta que la misma Regla de San Benito no poseía una 
espiritualidad teórica original. Los monjes de entonces eran simplemente 
monjes, y no benedictinos o agustinos; no sentían un espíritu corporativo 
peculiar, ni se sentían atados a una Regla, ni tenían por Padre a un fun- 
dador. Por eso, incluso cuando se trata del ideal monástico, la doctrina 
agustiniana influye más sobre San Gregorio que la benedictina. Y si no 

Insistió más sobre los aspectos filosóficos y teológicos de la espiritualidad 
fué porque los tiempos no se lo permitían. Véase, por ejepmlo, el comen- 


(15) Cfr, Gregoire, DTC., col. 1779. 
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tario del pasaje ''in lectulo meo per noctem'””, aplicado al monacato (Mora- 
lium, 4, 7. PL., col. 643) o la pintura del ideal sapiencial del mismo mo- 
nacato, aunque el opus apostolicum sea siempre necesario (Moral. 5, 31, 35. 
PL., col. 709 y Moral. 5, 11, 20, col. 689). Podría decirse que con frecuencia 
San Gregorio es un comentador de San Agustín, en quien busca siempre 
solución a un problema o de quien toma las bases de sus retruécanos, 
aplicaciones ¡y finuras retóricas o simbólicas. Cuando San Agustín de Can- 
terbury pregunta a San Gregorio qué observancias había de imponer a los 
clérigos, el Papa contesta con San Agustín de Hipona: La vida común y 
pobre de los primeros cristianos (16). Y eso que el Papa establecía una dife- 
rencia neta entre la militia clericalis y la professio monastica (PL., 57, 
680 y 77, 715). | 


Constelación de España.—San Leandro.—Aquí nos encontramos con un 
antecedente claro: la venida de San Donato, monje africano "cum septua- 
ginta monachis, copiosisque librorum codicibus””, como dice San Ildefonso, 
añadiendo: Iste prior in Hispaniam monasticae observantiae usum et re- 
gulam dicitur adduxisse (17). Si es cierto que ¡ya había monjes en España 
cuando llegó San Donato, el nuevo monasterio debió representar una gran 
novedad para los españoles, cuando San Ildefonso habla de ese modo. De- 
bía estar muy bien informado, pues se había educado con San Isidoro en 
Sevilla. 

La influencia de San Agustín se advierte ya claramente en San Leandro. 
Su familia era de Cartagena ¡y el monasterio servitano de San Donato esta- 
ba cerca de Valencia, lo cual nos hace más comprensible una relación de 
conocimiento. San Leandro fué monje y el II Concilio de Sevilla nos habla- 
rá de los ”"coenobia nuper condita in Provincia Baetica”, por donde parece 
que, San Donato primero ¡y luego San Isidoro, fueron los fundadores de 
monasterios en la región, en el sentido espiritual y directivo, de monaste- 
rios de un nuevo tipo. San Leandro escribió un libro intitulado De Institu- 
tione virginum et contemptu mundi, que no es propiamente una Regla, 
sino un manual ascético y práctico, escrito para su hermana Santa Flo- 
rentina. En el tono general y en algunos pasajes concretos se aprecia la 
ifluencia de la Regula ad Servos Dei, de San Agustín. Los motivos de espi- 
ritualidad, especialmente el amor a lo «común» y el odio a lo «privado» 
provienen sin duda de San Agustín. Pueden leerse detalladamente los ca- 
pítulos 8, 17 y 18 de la Institutio (PL., 72, col. 884 ss.), comparándolos con 
la Regla de San Agustín, que da las mismas fórmulas. 


San Isidoro.—Ese movimiento espiritual producido en la Bética, del que 
San Isidoro es el mejor representante, está presidido por la sombra de 
San Agustín. La influencia de éste en San Isidoro es omnímoda aunque no 
exclusiva. Acostumbra a copiar grandes párrafos, sin alteración, del Obis- 
po de Hipona. Puede compararse el De Officiis Eccl. 2, 16 con el De Opere 
monach., de San Agustín, o con el De Mor. Eccl., del mismo Doctor, en los 
capítulos dedicados al monacato. Los ideales son los mismos, los medios 
son los mismos, las bases ideológicas son las mismas también. Si compara- 
mos las Reglas de ambos Doctores hallaremos que la de San Isidoro es más 
detallada y técnica que la agustiniana, fruto de una larga experiencia de 
los monjes africanos y de la lectura de Casiano, San Jerónimo y otros 


(16) Saw BreDA: Historia Eccl., 1, 27. 
(17) $S. ILDEFONSO: De viris Illustribus, 4. PL, 96, col. 200. 


138 L. CILLERUELO, O. S. A. 14 


autores influídos por el Oriente. Quizá la Regla de San Isidoro sea la única 
que menciona los pormenores de la tradición africana monacal, y por ella 
podemos comprender que esos pormenores eran casi iguales en todas par- 
tes. Pero, a pesar de que San Isidoro nos advierte que su Regla era una 
selección entre los preceptos de tantas Reglas, intento que fué también el 
de San Benito, la influencia agustiniana es avasalladora. El monacato es 
la vida de los primeros cristianos. Las citas que damos a continuación son 
transcripción literal de otros tantos pasajes de la Regula Augustini, aun- 
que no podemos detenernos a poner aquí la transcripción. El monacato se 
identifica con la vita apostolica y consiste esencialmente en una comunidad 
sin nada propio ”quidquid monachus acquirit, non sibi sed monasterio ac- 
quirit””. Por Pentecostés todos los religiosos deben renovar su voto de po- 
breza. (Regula Isidori. 3, 1. PL., 83, col. 870.) La oración es mental, y cuan- 
do es vocal ha de ir animada por la mental (íd. 6, 2. PL., 83, col. 876). Hay 
que insistir sin tregua en la oración (íd. col. 871). La democracia monacal 
es absoluta (íd. col. 872 s.). El título del capítulo 5, De opere monachorum, 
indica ya que es resumen de la obra agustiniana, que lleva el mismo título. 
Las pláticas del abad a los monjes: collationes, para formarles en beneficio 
de la Iglesia es la práctica de Agustín, como lo era de San Jerónimo y de 
los orientales en otra forma. (Cfr. August. De Div. Q. 83 y el De Continen- 
tia.) En la mente de San Isidoro como en la de Casiodoro, a imitación de la 
agustiniana y según su espíritu, el monasterio debe ser un asilo de la 
ciencia eclesiástica. La entrega de los códices para la lectura diaria (col. 
877). La discreción en la comida y bebida (col. 879), la prohibición de co- 
mer fuera de hora (íd. íd.), la modestia de los hábitos ¡y el modo de repar- 
tirlos entre todos (col. 881 y 882), los procedimientos de corrección (col. 884), 
los de pedir perdón y concederlo (col. 884 s.), el castigo de los que reciban 
cartas y regalos (col. 885), los procedimientos punitivos (col. 887), el carác- 
ter comunitario de todo lo que el monje reciba o adquiera (col. 888), el uso 
de los baños (col. 891 s.), el ir de dos en dos (col. 892 s.), la alocución final, 
tomada del De opere monachorum (col. 894), todo esto está copiado, a veces 
literalmente de San Agustín, casi todo de su Regula ad Servos Dei. Con 
esas citas puede componerse casi toda la Regla agustiniana, yy desde luego 
todo lo sustancial. Pues eso que ocurre en la ascesis monacal ocurre, y 
con mayor motivo, en las orientaciones morales, filosóficas y teológicas (cfr. 
Sentantiarum, 3, 18-22). 

San Isidoro dió a la cultura visigótica una dirección agustiniana que 
puede observarse en los santos Braulio, Ildefonso, Julián, Eutropio y Tajón. 
El monacato de la Bética lleva un carácter agustiniano muy acusado, que 
se contrapone al benedictino, al de Casiano e incluso al de San Fructuoso. 
Pero la invasión islámica truncó esa tradición agustiniana. También la 
clericatura recibía esa influencia. San Isidoro cree, como San Fulgencio y 
Pomerio, que la vita apostolica se ha de indentificar todo lo posible con la 
vida común. El IV Concilio de Toledo exigía a los clérigos la vida común 
perfecta y esos cánones se observaban en el clero de Mérida (18). En cambio 
el IX Concilio de Toledo (año 675) distingue clérigos que conservan sus 
bienes, otros que los ceden a la Iglesia, y otros que viven de las rentas 
eclesiásticas. 


San Braulio.—El espíritu agustiniano de San Braulio aparece en los 


(18) Cfr. Garvin (J. N.): The Vita SS. PP. Emeritensium, en la publicación of the cath. 
Univ. of Amer. Washington, 1946. á 
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consejos que da al abad Firminiano. Este quería huir a la soledad y en- 
tregar su comunidad a un Superior austero que reprimiese con mano dura 
las inobservancias. San Braulio le recuerda que esa tentación de la huída 
ha de ser superada por la caridad, que la vida monástica es ya por sí 
misma una rigurosa penitencia, que el verdadero Superior de la comunidad 
es Dios, que nada se arregla ¡y se hace gran daño con los rigures impru- 
dentes, y que lo que debe preocupar de veras al abad es la caridad, el ser- 
vicio a todos, la fe en la Providencia (San Braulio, Ep. 13. PL., 80, col. 
659 s.). 


San Eutropio.—Se concibe su agustinianismo por haber sido abad del 
monasterio servitano, como narra San Isidoro (De Viris illustribus, 32). 
Eutropio, aprovechando el simbolismo del número siete, tan caro a San 
Agustín, señala los siete pecados capitales y establece entre ellos un orden 
genético, mientras la vanagloria ¡y la soberbia pueden vivir aun de las 
mismas virtudes, conforme a la doctrina de San Agustín (Eutropio, Ep. ad 
Petrum). Se ha observado que la Regla de San Agustín va siguiendo implí- 
citamente los siete pecados capitales, y este comentario de Eutropio nos 
hace pensar en una tradición agustiniana sobre ese punto. Insiste también 
Eutropio en establecer la supremacía y preeminencia de la gracia divina 
en toda obra de espiritualidad (íd.). En la segunda Epístola, llamada De 
Distinctione monachorum, se disculpa de la acusación de excesivo rigor 
lanzada contra él y para ello se acoge a San Agustín ¡y a su Ciudad de Dios. 
Quiere que se cultive sobre todo la interioridad, pues lo más interesante 
de los estados espirituales son sus causas: «no el estar triste, sino por qué 
se está triste.» Los que solicitan entrar en el monasterio han de ser bien 
recibidos, con tal de que quieran agradar a Dios, entiendan esta profesión 
y deseen guardarla. Todo el que salga del monasterio quejándose del exce- 
sivo rigor monástico, manifiesta no conocer ni entender la Regla. Incluso 
los términos empleados trascienden a San Agustín. Apela finalmente Eutro- 
pio "ad dominos et patres nostros, qui regulam hanc secundum antiquo- 
rum normam, Deo sibi inspirante, instituerunt. Quiénes sean esos padres 
antiguos podemos deducirlo de un pasaje similar de Pablo el diácono: dum 
novella narrare studemus, prisca majorum gesta omisseramus. Narrant 
ttaque plurimi temporibus Leovigildi ab africanis regionibus in provinciam 
Lusitaniam Nunctum nosirum advenisse abatem (19). 

Período carolingio.—Al fin del período anterior cambian algunas circuns- 
tancias ¡y la iglesia de Occidente queda sensiblemente reducida. Africa y 
España, donde vivía más pujante la tradición agustiniana, pasan a poder 
de los musulmanes, y el Islam y el Cristianismo se influyen recíproca- 
mente, pero con fronteras bien limitadas. Italia se resiente del régimen 
bizantino, con sus acostumbradas ingerencias y métodos ¡y del régimen lom- 
bardo con sus arbitrariedades y tiranías. ¡Francia es la única nación flo- 
reciente que continúa las tradiciones occidentales. La preocupación política 
de los carolingios y su tendencia cesarista les lleva a imponer el orden y 
unidad incluso en los asuntos eclesiásticos, pues hasta aquí la esponta- 
neidad con que se producían las fundaciones y legislaciones monásticas 
Jlevaba a la anarquía. Mas como los horizontes culturales eran muy redu- 
cidos, la espiritualidad tomó un carácter afectivo ¡y práctico. Dentro de una 
plataforma agustiniana y sobre fundamentos agustinianos, aquellos hom- 


(19) De vita SS, PP. Emeritensium. 3. PL. 80., col. 126. 
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bres servían humildemente a Dios sin demostraciones especulativas, sin 
descubrimientos filosóficos o teológicos, sin discusiones ni progresos. 


Hay que tener en cuenta que al comenzar este período, en el que se hace 
el recuento de lo que no se había perdido aún, no hay otra ciencia que la de 
la Sagrada Escritura. Durante bastante tiempo no habrá otra, y así cien- 
cia y hermenéutica son casi sinónimos. Las siete artes liberales no son 
más que una introducción para. el estudio escriturario (Alcuino, Gramática, 
PL., 101, 854). Alcuino y Rábano Mauro nos han conservado el programa 
de esos estudios en el De clericorum institutione, Disputatio puerorum y 
De Universo. Ya se entiende que los autores utilizados eran, ante todo y 
sobre todo San Agustín, y después San Isidoro y Casiodoro, como conti- 
nuadores de San Agustín. Las glosas exegéticas se caracterizan por su fide- 
lidad servil a los principios, métodos y conclusiones patrísticas. San Beda 
nos ha trazado la caracterización de aquellos tratados (PL., 91, 500, 716, 
1077 y 9%, 304), lo mismo que Alcuino (PL., 100, 744), Pascasio Radberto 
(PL., 120, 31), Hincmaro (PL., 125, 689), Fulberto (PL., 141, 277), Remi de 
Auxerre (PL., 131, 108) y Juan Scoto: nostrum non est de intellectibus sanc- 
iorum Patrum judicare, sed eos pie ac venerabiliter suscipere (PL., 122, 
548). Sus escritos eran ya una especie de cadenas o glosas y no eran más 
que eso. Los otros autores utilizados eran San Ambrosio, San Jerónimo y 
San Gregorio el Grande. No sabían el griego y era muy difícil que les llega- 
se alguna que otra traducción de los Padres griegos. San Agustín es su 
verdadero guía espiritual, el maestro que lo domina todo. Expresamente 
confiesan a veces que casi todo lo han tomado del Obispo de Hipona (20). 
Son, pues, más bien rapsodas que abrevian, compendian y vulgarizan, 
pero de los que no cabe esperar originalidad alguna (21). 

Las obras de este tiempo son más bien de edificación ¡y en todas ellas 
aparece la doctrina espiritual, a base de interpretaciones alegóricas de la 
Biblia. Buscaban la práctica, la aplicación moral y litúrgica, dentro de 
una exégesis totalmente agustiniana, que llega a veces a los mínimos deta- 
lles. Incluso Scoto Erígena, el más original de todos, sigue esas normas: 
«su método es más teológico que exegético, y por eso su comentario está 
penetrado de ideas y fórmulas agustinianas, que trata de conciliar con el 
neoplatonismo griego. Scoto, sin embargo, vuelve a pensar a San Agustín 


y, aun dentro de las interpretaciones tradicionales, conserva su indepen- 
dencia» (22). 


Un aspecto típico de esta época es la vita apostolica, la vida de la primi- 
tiva comunidad de Jerusalén, propuesta como modelo e ideal a los clérigos 
y monjes, a imitación de San Agustín. San Bonifacio y Chrodegang ha- 
bían pretendido ya separar totalmente la vida monacal de la clerical, pues 
la influencia agustiniana, especialmente autorizada por San Isidoro, había 
llegado a un punto en que ya era difícil ver una diferencia esencial entre 
ambos estados. La época carolingia no legisla oportunamente para precisar 
las funciones de seminario que pueden caberle al monasterio. No teniendo 
necesidad de combatir herejes, prefiere marcar la separación por decretos. 
Se suprime toda confusión posible entre monjes iy clérigos y se exige que 
los miembros de las comunidades mixtas elijan un género determinado. 


(20) Cfr. PL. 92, 940; 104, 685, 835, 841, 927 y 167; 
áugustins in der Theologie una Christologie des VIII und 

(21) Cfr,, PL. 100, 739. CHENU, M. D.: 
Moyen Age, París, 1944, p. 12 s. 

(22) Cfr, CHENU, 1. C., p. 48. 


131, 140. SchuLz, W.: Der Einfluss 
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En tiempo de Ludovico Pío se reúne el Concilio de Aix la Chapelle, el 
año 816. Se redacta un cuerpo de Cánones, tomados de San Agustín, San 
Jerónimo, San Gregorio, Juliano Pomerio y San Isidoro de Sevilla, y se 
impone como Regla obligatoria. La influencia agustiniana era total en 
esos Cánones, pero el espíritu era ya diferente. Es el espíritu de las nacio- 
nalidades, opuesto al espíritu imperial de los tiempos de San Agustín. Esa 
llamada Regla de Aix impone una espiritualidad agustiniana, pero con ma- 
tices característicos. 


Los clérigos canónicos o canónigos han de tender a la perfección evan- 
gélica, pero no al modo monacal: pueden comer carne, vestir lino, tener 
propiedades y gozar los bienes eclesiásticos. A todos se les garantizan los 
medios de vida, para que se entreguen libremente a sus oficios. En cierto 
modo, así se perfeccionaba el sistema de San Benito de Nursia y se exten- 
día a todo el clero, pero ya había advertido San Agustín que el clero pro- 
pietario estaba siempre cerca del relajamiento. La diferenciación entre clé- 
rigos y monjes no se hacía mirando a la misión de cada estado, sino a su 
modo de vivir. Con eso desaparecía el ideal del comunismo estricto o de la 
pobreza absoluta. Las prebendas feudales estaban ya a la vista. 


Una serie de medidas tomadas por los Papas, Reyes y Obispos aseguró 
el éxito de la reforma de Aix la Chapelle. Así comenzaban a aparecer y 
florecer por todas partes los canónigos regulares, hasta el punto de que 
Jonás de 'Autún, en el año 858, considera como una excepción rara una 
catedral sin claustro (23). Incluso en muchos monasterios que habían veni- 
do a menos o habían reducido a ruinas los Normandos, entraban los canó- 
nigos regulares a sustituir a los monjes. Se llegaba a una situación especial: 
mientras la Regla de Aix afirmaba la superioridad del estado canonical 
sobre el monacal, los fieles daban la superioridad a los monjes por su vida 
más austera, Aunque no exageremos, como al parecer exageraron los he- 
raldos de la reforma gregoriana, es preciso confesar que la Regla de Aiz 
abrió la puerta a la relajación y a'la decadencia clerical, teniendo en 
cuenta las plagas sociales, la guerra y el feudalismo. 

Si ya los merovingios habían intervenido en la elección de los Obispos, los 
carolingios consideraron dicha elección como derecho propio. Carlomagno 
disponía de las abadías y a veces se las entregaba a los laicos. Reunió 
varios Concilios en los que él mismo, presidía e imponía su voluntad. Im- 
ponía asimismo la reforma a los clérigos ¡y monjes, y no vaciló en impo- 
nerse incluso al Romano Pontífice, tratándole como a un subordinado. 


En esta reforma carolingia juega un papel importantísimo San Benito 
Aniano. Ludovico Pío le puso al frente de todos los monasterios de Aqui- 
tania, encargándole de enseñar a los monjes la santa Regla, la de San 
Benito de Nursia. Desde el siglo vir esa Regla se extendía más y más (cfr. 
PL., 87, 686, 1006, 1281, 1385, 1393, 1404, 1157 s., 1180 s., 1184) y tanto los 
Papas, por influencia de San Gregorio, como los reyes por necesidad de 
disciplina tendían a imponerla. Con San Benito Aniano empieza la re- 
forma eficaz. Pero San Benito Aniano tiende ya a fijar la disciplina con 
una serie de medidas técnicas que son las costumbres. Cuando más tarde 
fué nombrado por el mismo Ludovico Pío reformador de todos los monas- 
terios del imperio franco, fué imponiendo en todas partes el ordo regularis 
y la consuetudo. El Emperador promulga la Costumbre como ley civil iy 


(23) Cfr. DHGE.: Chanoínes, col, 366. 
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nombra inspectores que certifiquen su cumplimiento universal, Todos los 
abades son obligados a enviar dos monjes al monasterio de San Benito 
Aniano para formarse en la única disciplina y la reforma se impone en 
todas partes, con un espíritu ritualista que terminará en la organización 
de Cluny. 

En la colección de Reglas, compiladas por San Benito Aniano, como 
comentario a la de San Benito de Nursia, figura también la de San Agustín. 
El códice de Corbie, conservado en la Biblioteca Nacional de París, nos 
ofrece el manuscrito más precioso de la Regula Augustini. Pero el espíritu 
de San Benito Aniano es ya muy diferente, tanto del de San ¡Agustín como 
del de San Benito de Nursia. Es el espíritu de Cluny. $ 


San Beda el Venerable.—La vida de San Beda nos recuerda tanto a San 
Agustín que las palabras con que él se describe a sí mismo parecen tomadas 
de la descripción que hace San Posidio de la actividad de San Agustín : 
"aut discere, aut docere, aut scribere dulce habut”. La tradición agustinia- 
na que se refleja en la España de San Isidoro, en la Italia de Casiodoro, 
en la Fracia de San Cesareo, se refleja también en la Inglaterra de San 

- Beda. Esa influencia le venía de Italia por Teodoro y Adriano, dos monjes 
enviados por el Papa Vitaliano y portadores del espíritu de Casiodoro. La 
influencia literaria de San Isidoro es también muy grande. 


Donde mejor se aprecia, como es natural, la influencia directa de San 
Agustín sobre San Beda es en los escritos teológicos, que sirven de funda- 
mento a la espiritualidad. Así, su comentario a San Pablo está tomado de 
San Agustín. También el comentario a San Juan es un compedio del co- 
mentario agustiniano, aunque colocando de cuando en cuando pasajes de 
otros Santos Padres. Acertadamente dice, pues, Mabillón: «Entre los San- 
tos Padres puso sus delicias en San Agustín» (PL., 90, 15). La influencia 
agustiniana es también muy notoria en los comentarios al Hexameron y 
a San Lucas. San Beda no tiene pretensiones de ser original, ¡y la semejan- 
za que guarda con San Gregorio es muy grande; la calamidad de aquellos 
tiempos no permitía grandes elucubraciones y, en cambio, exigía un senti- 
do moral y práctico muy fino, 


Alcuino.—A la misma tradición que San Beda pertenece Alcuino y tam- 
poco él es original. También él imitó a Casidioro. Guizor llega a llamarle 
«Ministro de Instrucción pública de Carlomagno». El libro De fide sanctae 
et individuae Trinitatis es en su mayor parte una reducción del De Trinitate 
de San Agustín. Su sentido de adaptación le lleva a imitar las fuentes 
incluso en el estilo: Véase, por ejemplo, la Epístola 14. Como lo advierte 
en su Epístola a Gisla y Rectrudis, que va delante del Comentario a San 
Juan, se contenta con parafrasear las sentencias agustinianas, que a sus 
corresponsales se les antojan demasiado profundas. La influencia de San 
Gregorio y San Beda contribuyen también a dar la impresión de un nuevo 
Agustín. A veces se copian detalles curiosos y casi ridículos (PL., 100, 805). 

La espiritualidad agustiniana de Alcuino se reconoce al punto, al re- 
ducir toda la espiritualidad a la caridad-obediencia-humildad (PL., 100, 
177). Tiene también un libro especial dedicado a las virtudes. Ya en el 
primer capítulo trata de la sabiduría y de la ciencia y ese capítulo es una 
parte del Sermón 303 de San Agustín. La sabiduría se identifica así con la 
bienaventuranza. Siguen las virtudes teologales, el estudio, la paz, la mi- 
sericordia, la indulgencia, la paciencia, la humildad, etc. El espíritu agus- 
tiniano se refleja por todas partes tanto por la influencia directa como por 
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la indirecta. Casi la mitad del libro De Virtutibus está tomado y transcrito 
de los Sermones de San Agustín (PL., 101, 614-626). 

La antropología de Alcuino es la misma de San Agustín, como puede 
verse en el tratado De animae ratione, donde expresamente pone los fun- 
damentos agustinianos, remitiéndose al De Spiritu et anima y a la Ep. 166 
de San Agustín, aunque toma algunas cosas de otros autores. Y donde me- 
jor se aprecia la influencia de San Agustín en él es en los tratados dogmá- 
ticos, ya que las disputas de su tiempo sobre el adopcionismo le hicieron 
profundizar dos de los aspectos más característicos de la ciencia agusti- 
niana: La Trinidad y la Encarnación. 


Rábano Mauro.—Como discípulo de Alcuino tiene las mismas fuentes que 
el maestro. Nos asegura que el estudio de la Biblia, conforme a las nor- 
mas del De Doctrina Christiana de San Agustín, es la base de toda espiri- 
tualidad (PL., 107, 1377-1393). Su tratado de las virtudes en el De eccle- 
siastica Disciplina es imitación del de Alcuino (PL., 112, 1229-1240) iy lleva 
el subtítulo agustiniano De Agone christiano. Rábano cita de cuando en 
cuando a San Agustín con grandes elogios ¡y toma pasajes de obras agus- 
tinianas muy diferentes, por donde se ve que lo conoce bien. Así lo hace, 
por ejemplo, en el De videndo Deo y en el De Vitiis et Virtutibus. Tampoco 
tiene pretensiones de originalidad y se contenta con tomar de sus fuentes, 
directa o indirectamente agustinianas, la doctrina que sus coetáneos le 
reclaman. 

Juan Scoto Erígena.—En este tiempo las obras de San Agustín forma- 
ban las delicias de los monjes y Juan Scoto las leyó muchas veces como los 
demás. No se puede dudar de una influencia muy grande de San Agustín 
sobre Scoto Erígena. 

Pero Scoto cobra un interés especial en la historia de la cultura, no 
precisamente en cuanto intérprete de las doctrinas agustinianas, sino en 
cuanto que abrió la puerta a elementos nuevos, venidos del Oriente, que 
dieron a la cultura un carácter peligroso. Las escuelas inglesas que empe- 
zaron a tomar un gran impulso con la acción de los dos monjes enviados 
por el Papa Vitaliano, habían reunido ya gran cantidad de libros no sólo 
accidentales, sino también orientales ¡y producido algunos sabios que eran 
el asombro de su siglo. Esos sabios, traídos a Francia, pusieron en las 
escuelas de Tours y Fulda los fundamentos de una nueva época. El más 
original de todos fué Scoto Erígena. 

El año 529, un edicto de Justiniano cerró la escuela de Atenas, último 
reducto de los neoplatónicos, especialmente de las doctrinas de Proclo. 
Poco tiempo después aparecieron unos escritos, cristianos según las apa- 
riencias, pero en el ondo neoplatónicos y representantes del espíritu de la 
escuela cerrada. Su autor se apedillaba Dionisio. Mientras los ortodoxos 
empezaron a recelar del origen de tales escritos, los monofisistas identifi- 
caron a su autor nada menos que con Dionisio el Areopagita en el Coloquio 
de Constantinopla del año 533. Bajo esa etiqueta empezaron a circular 
con cierta autoridad. El año 827 el Emperador Miguel el Tartamudo envió 
esos escritos a Ludovico Pío, pero no se leyeron por falta de traductor. 
Carlos el Calvo rogó a Scoto que los tradujera al latín, juntamente con los 
escolios de San Máximo. Scoto, no sólo los tradujo, sino que los comentó 
ampliamente. 

Por el error común sobre el Dionisio Areopagita, las traducciones de 
Scoto fueron aceptadas. Las mismas doctrinas de Scoto, aunque condena- 
das en algunos puntos concretos, no fueron comprendidas en todo su alcan- 
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ce por sus coetáneos. Con Scoto se inauguraba en Occidente la pretensión 
de los gnósticos del siglo 111 y, de Plotino de resolver por el procedimiento 
interno de la mística el problema del ser, que empezaba a preocupar a los 
occidentales, ya que también los diversos autores de las Sumas que vinie- 
ron luego pretendían resolver ese problema con sus procedimientos dialéc- 
ticos. Todos trataban de poner en claro cómo el hombre desterrado acá 
abajo, ha de volver a su lugar de origen. Esto es lo que da sentido a la 
vida humana. Los místicos, convencidos de que el conocimiento dialéctico 
es miserable y paupérrimo iy de que el hombre ha de poder conocer algo 
más y mejor, siguen otro camino para elevarse a Dios: la nostalgia de Dios 
prueba que Dios nos es accesible como el hambre prueba que nos son 
accesibles los alimentos. 

Otra vez más, el neoplatonismo, con su teoría de las emanaciones di- 
vinas yy con la vuelta de todas las cosas a Dios, irrumpía en la iglesia de 
Occidente, pero en críticas circunstancias, por la inminente contienda de 
los universales planteada por la Isagoge de Porfirio. Pronto habrá tres 
escuelas, la de los nominalistas (Roscelin), la de los realistas (San Ansel- 
mo, Guillermo de Champeaux) y la de los conceptualistas (Abelardo). Ese 
problema de los universales turba ya a Scoto con inminente riesgo de acep- 
tar de los neoplatónicos el panteísmo emanatístico: pro inde non duo a se 
ipsis distantia debemus intelligere Deum ei creaturam, sed unum et id ip- 
sum. Los procedimientos puramente dialécticos quedan postergados, y una 
dialéctica nueva, en la que se pretende fundir los derechos de la inteligen- 
cia y los del corazón, impone esta extraña consecuencia: filosofía y religión 
son una misma cosa. Los contemporáneos de Scoto comprendían que una 
dialéctica filosófica que lleva las cosas hasta el fin es fatal e inaceptable, 
puesto que estaban acostumbrados a atenerse en todos los casos ante todo 
a la regla de fe. Pero al mismo tiempo, mal preparados para comprender a 
San Agustín, veían que muchas frases de Scoto tenían una resonancia 
agustiniana, cuando debían haber visto que Scoto se rendía al neoplato- 
nismo, mientras San Agustín había dominado ¡y subyugado a ese neoplato- 
nismo. Por otra parte, el glorioso nombre del Areopagita defendía a Scoto 
como un escudo reverencial, Por todo esto, y a pesar de la influencia agus- 
tiniana que es expresa, inmediata e innegable, y a pesar de las frases agus- 
tinianas y alusiones agustinianas de Scoto, éste ha de ser considerado como 
antiagustiniano, porque no vió el peligro, como lo había visto San Agustín, 
y porque dejó irrumpir en Occidente los elementos que San Agustín, en 
largas y sañudas batallas, había contenido o desarmado. Los nuevos ele- 
mentos introducidos por Scoto hacen que desde este momento, junto a la 
influencia agustiniana en la espiritualidad de Occidente, haya que consi- 
derar también la influencia del Seudodionisio y del mismo Scoto Erígena. 
La nueva interpretación del destino humano crea un nuevo concepto de la 
espiritualidad y de la moral. La influencia de Scoto se advierte pronto en 
toda Europa, como la hallamos en la espiritualidad cisterciense. 

Las circunstancias de Europa empeoran con la calamidad de los epígo- 
nos carolingios. Pero al pasar la hegemonía política de los francos a los 
germanos, el feudalismo feroz acelera la decadencia de las abadías ¡y obis- 
pados, que son entregados con frecuencia a hombres indignos y rapaces. 


La reforma de Cluny.—Las condiciones de los monasterios eran todavía 
florecientes en muchas partes como reacción a un régimen en que la simo- 
nía y el nicolaísmo empezaban a invadirlo todo. Los eclesiásticos puros 
y enérgicos no hallaron mejor solución que recurrir al eremitismo para 
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preservarse con un cordón sanitario de la ola de inmoralidad. Y por ex- 
traño contraste, el nombre de San Agustín empezó a invocarse como santo 
y seña de la reforma, cuando ese movimiento eremítico era cabalmente 
antiagustiniano. Cluny empezó la reforma, pero pronto empezaron a figu- 
rar otras Corporaciones que se inauguraban en la misma línea (Camaldu- 
lenses, Cartujos, Cistercienses, Silvesirinos, de Valleumbroso, etc.) cuando 
Cluny perdió su primitiva austeridad y sentido eremítico. 

Era natural que los reformadores gregorianos insistiesen en la impor- 
tancia de la inspiración agustiniana. En efecto, los movimientos de canó- 
nigos regulares se habían organizado sobre los cánones tradicionales y cos- 
tumbres de Aix la Chapelle, que permitían atenuaciones al voto de pobreza, 
cuando no las consagraban. Y justamente por eso, la reforma era tan difí- 
cil, pues eran las leyes las que habían provocado el desastre. Los reforma- 
dores gregorianos fueron, pues, a la raíz del problema ¡yy considerando que 
no se trataba ya de un abuso de la ley, sino de la ley misma, denunciaron 
los cánones. Mas al recurrir a un comunismo estricto, a una pobreza reli- 
giosa rigurosa, empezaron a tronar contra los hermanos del orden canó- 
nico en nombre de la Biblia yy de San Agustín, intérprete de esa Biblia. 
Así por ejemplo, San Pedro Damiano ataca a los canónigos regulares, que 
se habían convertido en propietarios, apelando a San Agustín: prior Au- 
gustinus accedat, et utrum canonicus proprium debeat evidentissima sui 
examinis auctoritate decernat (PL., 145, 482). Seguro de que en todas par- 
tes se lee a San Agustín y de que su autoridad es admitida por todos, los 
reformadores se acogen a él con entusiasmo. 

Las Catedrales, Colegiales y otras organizaciones aceptan entonces de 
nuevo la Regla de San Agustín como bandera de reforma y en contraposi- 
ción al monacato de tipo laico, que vive bajo la Regla de San Benito de 
Nursia. Se halla mención explícita de la Regla de San Agustín en las actas 
de la Róe (1093), Airvault (1095), Pamplona (1100), Burdeos (1101) y Co- 
minges (1104) (24). Detrás vienen los oficialmente llamados Canónigos de 
San Agustín, la Congregación de Arrouiaise, Premontré, San Víctor, etcé- 
tera. Algo más tarde vienen las congregaciones de Letrán, Windesheim, 
Santa Genoveva, El Salvador, etc. También las Ordenes Militares nacien- 
tes aceptan, con los hospitalarios de San Juan, la Regla de San Agustín. 

La lucha de las investiduras llevaba otras consecuencias. Al apoyarse 
el Papa en el estado llano contra los emperadores, nobles y clero conta- 
giado, nace un sentido popular que producirá una serie de movimientos 
revolucionarios. El pueblo toma parte en la lucha contra él clero rico y 
disipado, yendo a veces a la exageración e incluso a la herejía. 


San Anselmo.—Asistimos a un extraño fenómeno: San Agustín iba ad- 
quiriendo cada día más importancia en las discusiones, pues antes apenas 
había discusiones, Se le estudiaba más ¡y mejor, se le veneraba sobre todos 
los demás pensadores, se le citaba a porfía, ¡y podría decirse que su in- 
fiuencia se había centuplicado. Pero desde la introducción de la Isagoge 
de Porfirio y de la contienda de los universales, se corre el riesgo de mez- 
clar elementos incompatibles y atribuir a San Agustín sentidos que él ha- 
bía combatido sin tregua. La dialéctica especulativa no sólo corrió el ries- 
go, sino que cometió ese error. Ya lo hemos visto en Scoto Erígena y po- 
demos verlo de nuevo en San Anselmo. Como el concepto de Dios es para 
él el de «ser realísimo por excelencia», ese concepto designa a la realidad 


(24) Cfr. DHGE.: Augustin, Régle de S., col. 497. 
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por excelencia. Abusando de las expresiones de San Agustín, San Anselmo: 
concluye su prueba ontológica: del simple concepto de Dios se puede con- 
cluir su existencia. Los fundamentos agustinianos y anselmianos son total- 
mente distintos. La filosofía griega e idealista, que San Agustín había do- 
mesticado y puesto al servicio de la religión, vuelve a irrumpir en Occidente: 
con sus tendencias racionalistas. Por eso, en principio, es ya muy difícil 
llamar agustiniano a ningún autor. 

Fuera de esta objeción, de la confianza ilimitada en la razón humana y 
del carácter formalista que empieza a tomar la filosofía, la influencia de 
San Agustín sobre San Anselmo es extensa y avasalladora. Y cabalmente: 
por intermedio de San Anselmo, San Agustín presidió todo el movimiento 
intelectual que desemboca en los grandes escolásticos. Aun en su fórmula. 
fundamental fides quaerens intellectum, San Anselmo se remite a San Agus- 
tín. Desde San Agustín no se había visto en Occidente un filósofo de tan 
amplios horizontes. 


La espiritualidad de San Anselmo pretende, como la de San Agustín, 
ser al mismo tiempo especulativa y afectiva en grado extraordinario. Las 
elevaciones intelectuales y las llamas del amor suben juntas. Es una pos- 
tura opuesta a la de San Bernardo y a la de Abelardo juntamente, y por 
eso vemos mejor en San Anselmo la presencia de San Agustín. La dog- 
mática, la filosofía y la piedad forman un todo inseparable: era su carác- 
ter muy semejante al de San Agustín, respiró un ambiente agustiniano y 
se nutrió de la doctrina del Doctor de la Gracia. Excepción hecha de la 
técnica adquirida por la tradición monástica de la Edad Media, toda la 
espiritualidad anselmiana se reduce fácilmente a la de San Agustín. 


Abelardo y San Bernardo.—Entre el realismo de los universales, repre- 
sentado por Scoto Erígena y San Anselmo por un lado, y el nominalismo 
representado por Roscelín y Berengario, Abelardo presentó su conceptua- 
lismo, como vía media, pero acentuando aún más el valor de la razón 
para resolver toda clase de problemas, incluso teológicos. También Abe- 
lardo recurre a San Agustín, pero «interpretando», y de todos modos sus 
contemporáneos le tuvieron por un innovador, Se le quiere defender, pero 
él mismo prometió a San Bernardo retractarse ¡yy mantener la prudencia 
en el lenguaje. También es cierto que después de haber provocado Abelar- 
do a San Bernardo a pública discusión, se retiró del Concilio de Sens al 
oír leer las proposiciones que se le echaban en cara. Lo que queda en el 
fondo de la discusión es el reproche de abusar del método especulativo. 
San Bernardo, cuyos autores favoritos son San Agustín y San Gregorio ve 
venir el racionalismo ¡y se atiene a la Biblia y a la tradición a toda costa. 
Por eso Abelardo nada podía alegar, porque se le aducían autoridades 
y no argumentos dialécticos. San Bernardo llega a decir, no sólo que San 
Agustin y San Ambrosio son las columnas de la Iglesia, sino también: «ya 
estén en el error, ya en la verdad, confieso que estoy con ellos» (PL., 182, 
1536). Su método era este: «tú hablas así... pero Agustín hablaba de otro 
modo» (PL. 182, 1061 s.). Los Apóstoles no nos enseñaron a leer a Platón 
nia desentrañar las sutilezas de Aristóteles, sino que nos enseñaron a 
vivir, La vida es corta y toda ella no basta para aprender la ciencia de la 
santidad práctica: Abelardo no ignora nada de cuanto hay en el cielo y 
en la tierra; sólo se ignora a sí mismo: fidei merilum evacuare nititur, dum 
totum quod Deus est, humana ratione arbitratur se posse comprehendere 
(PL., 182, 357). Profanas vocum novitates inducit et sensum... Nihil videt 
per speculum et in aenigmate, sed facie ad faciem omnia intuetur (íd. 558). 
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Iransgreditur terminos quos posuerunt patres nostri... evacuans virtulem 
crucis Christi (íd. 559). San Bernardo veía, pues, con claridad lo que veía, 
lo que, si de momento pudo detenerse, haría su irrupción con el Rena- 
cimiento. 


Ya se entiende la importancia que esto tenía para la espiritualidad cris- 
tiana. Mientras San Bernardo hace ver que esa espiritualidad brota espon, 
táneamente de la teología, Abelardo pretende construir una ética filosó- 
fica. Bernardo clama entonces contra el pelagianismo, haciendo ver que 
nuestra justicia es una justicia participáda, volviendo al tema de San Agus- 
tín y de San Pablo. No nos salvará nuestra justicia, sino la justicia de Dios. 
Suele decirse que San Bernardo temía que las discusiones y teorías compro- 
metiesen la piedad en lugar de fomentarla. Por sólo eso no se acusa de here- 
je pelagiano a Abelardo ante el Papa y los Cardenales, y se pone en movi- 
miento el mundo para lograr su condenación. El mismo método de Abelar- 
do era ¡ya para San Bernardo una herejía. Su ciencia se orientaba en el 
sentido tradicional hacia la Biblia y los santos Padres. Su piedad se orien- 
taba igualmente hacia la liturgia monástica, hacia la meditación de la vida 
de Cristo, Su ternura ante el pesebre de Belén y sus lamentos ante la cruz 
tenían el mismo significado: «ir por Cristo a Cristo», según la famosa fór- 
mula agustiniana. Sólo que en la Edad Media era preciso dar plasticidad 
a los sentimientos religiosos. El carácter afectivo ¡y celoso de su piedad era 
el dique contra las exageraciones dialécticas. 


San Bernardo se deja influir también por San Ambrosio, Casiano y San 
Gregorio. Pero es de San Agustín de quien extrae la mayor parte de sus 
aplicaciones. San Agustín, reaccionando contra la austeridad oriental, ha- 
bía dado la importancia a la ortodoxia de las creencias y al progreso del 
amor y San Bernardo asume el mismo papel agustiniano. Incluso por el 
estilo se acerca San Bernardo a su gran Maestro: es el estilo jugoso y 
ardiente del enamorado, la unción, la sensibilidad, la sinceridad, la bon- 
dad de un corazón empapado en la consciencia de la gracia de Dios. 


El fondo doctrinal es el mismo en ambos Doctores: la humildad, la ca- 
ridad, el amor a Jesucristo encarnado como curación de los espiritualismos 
abstractos y especulativos, el afán de progreso propio de los insatisfechos 
de sí mismos, la supremacía y precedencia de la gracia divina. Fuera de 
la técnica cisterciense, podríamos decir que todo en San Bernardo es agus- 
tiniano. También, su mística es agustiniana. Si se detiene más en las dul- 
zuras experimentales y menos en el contenido de las visiones místicas, sin 
duda hay que recordar que San Agustín es un gran filósofo y San Bernardo 
se atiene mucho más a la práctica ¡y a la experiencia, como todos los hom- 
bres de esa Edad Media. Si nos fijamos en la correspondencia de San 
Bernardo con los Victorinos y en la coincidencia de su comentario al Can- 
tar de los Cantares, con el de Ricardo de San Víctor, entendemos al mo= 
mento una cosa: San Agustín es la fuente de ambos. Algunos han dudado 
de la paternidad agustiniana de la mística de San Bernardo, alegando que 
éste ignora las elevaciones neoplatónicas de San Agustín y del Seudodio- 
nisio. Pero parecen ignorar que en San Agustín, aparte las elevaciones 
neoplatónicas, hay una mística puramente cristiana, que es la mística de 
la caridad cristiana, tal como la describe San Agustín mismo: las dos 
esposas, la que teme al marido porque quiere ser infiel ¡y la que le teme 
porque teme perderle están fijas en el pensamiento de San Bernardo y 
aquí es donde él aplica su mística: es la teoría del amor conyugal entre 
el alma y Dios, que hallamos ya en el Antiguo Testamento y que en el 


/ 


148 L. CILLERUELO, O. S. A. ] 24 


Nuevo cobra un carácter de intimidad personal. Las fórmulas en que San 
Bernardo describe la visión y el éxtasis unitivo, son casi las mismas de 
San Agustín, en estilo oratorio y sin pretensiones filosóficas. Sólo que por 
haberse convertido el Cantar de los Cantares en pie forzado para los mís- 
ticos, San Bernardo siembra a voleo las aplicaciones prácticas, que sin 
embargo carecen de criginalidad. 


Pedro Lombardo.—Cuando Pedro Lombardo fué a París, San Bernardo 
le recomienda a Gilduino, abad de San Víctor. Pedro Lombardo está, pues, 
en un ambiente agustiniano. El antiguo método de enseñanza consistía 
en una cadena de textos bíblicos y patrísticos; el nuevo consistía en trata- 
dos dialécticos. Pedro Lombardo inauguró una vía media: discutir dialéc- 
ticamente, pero sobre Sentencias, tomadas de la Biblia ¡y de los santos 
Padres. Ya desde la primera cuestión nos hace ver que su guía princi- 
pal es San Agustín. A lo largo de las Sentencias, San Agustín es conti- 
nuadamente el juez definitivo. Nadie ignora la importancia de la presencia 
de San Agustín en las Sentencias. «El libro de Pedro Lombardo no hace 
ctra cosa que enunciar las posturas agustinianas, colocándolas en un en- 
sayo de organización y síntesis doctrinal» (25). 


Los Viclorinos.—Los ensayos de racionalizar la fe produjeron en el si- 
glo 1x una gran desilusión: la vida práctica, la vida mística ¡y la experien- 
cia empírica se desarrollaron en oposición a lo que se estimó racionalismo. 
La nueva escuela de Chartres insistió en el platonismo y en el conocimiento 
de la naturaleza, en oposición también a la dialéctica aristotélica. Y como 
el conocimiento de la naturaleza era imposible en aquellos tiempos, por la 
falta de técnica y de conocimientos positivos, el estudio de la psicología se 
consideró como el único camino fructífero. Así San Agustín se presentó 
de nuevo como el mejor guía para el estudio del alma. 


¿Cómo podían entender aquellos hombres al misterioso San Agustín? 
Lo aceptaban integralmente y lo continuaban con entusiasmo, pero la di- 
ficultad estaba en entenderlo inicialmente. Los místicos se hicieron psicó- 
«Jogos y la experiencia interna se fué convirtiendo en un verdadero método 
de conocimiento. Desde el principio se vió que se aceptaba como un hecho 
la dualidad cuerpo-alma, a pesar de que esa cuestión era espinosísima en 
San Agustín: la cosa no hubiera tenido demasiada importancia, si el tér- 
mino sustancia hubiese conservado el sentido agustiniano de elemento. 


Pero como muchas de las definiciones filosóficas eran ¡ya dadas por Aris- 
tóteles, la confusión entró sin remedio 


La influencia de San Agustín continuaba siendo la principal y en mu- 
chos puntos la única. Si es verdad que había ya nuevos elementos, y la 
influencia agustiniana perdía en extensión, en cambio ganaba en profun- 
didad, sobre todo en el terreno espiritual. La abadía de San Víctor, fun- 
dada para canónigos regulares bajo la Regla de San Agustín, había adqui- 
rido una gran fama desde que Guillermo de Champeaux, discípulo de An- 
selmo de Laón, se retiró a ella con algunos de sus discípulos. La Congre- 
gación tenía ya 40 casas a la muerte de su primer abad (PL., 175, XXI. 


Los Victorinos educados allí vivían y reflejaban el espíritu del santo 
Patriarca. Hugo nos ha dejado un comentario de la Regula Augustini, don- 
de se pone en evidencia ese espíritu. Por ese espíritu de la Congregación, 
la influencia agustiniana produjo obras notabilísimas y populares, La Pa- 


(25) Cfr. M. J. DÉ Braurecuri, en Etudes et Recherches, Cahier VIII. 
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labra Abreviada de Pedro Cantor de San Víctor, escrita para los aspiran- 
tes al sacerdocio, mantiene muy firme la tradición de la Orden. 


El carácter abstracto y dialéctico de los Victorinos no significa menos- 
precio hacia la vida afectiva, de la que dan testimonios elocuentes. En 
este sentido, nos recuerdan a San Anselmo y a San Agustín. Pero saben 
que una cosa es la ciencia, otra los sentimientos y otra la práctica, ¡y que 
en los tres campos hay batallas largas ¡y rudas. Los amplios horizontes, la 
claridad y precisión de estos autores dieron el triunfo final a su postura 
en los siglos siguientes. Los Victorinos tratan de imitar en todo a San 
Agustín: su platonismo, su dialéctica, su sensibilidad para la experiencia 
interior, su mismo estilo recuerdan constantemente al Doctor africano. 


Premontré.—San Norberto fundó su Congregación de canónigos Pre- 
monstratenses bajo la Regla de San Agustín. Los Legados Pontificios de 
Francia en 1124 y dos años más tarde el mismo Papa Honorio II aproba- 
ron y confirmaron con entusiasmo y con los mayores elogios la nueva Con- 
gregación, como restauradora de la vita apostolica, según el pensamiento 
agustiniano (PL., 198, 36). Desde Gregorio VII, la Santa Sede no perdía 
de vista ese punto. Agustín volvía a producir en la Iglesia un movimiento 
de renovación. Se creía que San Agustín mismo se había aparecido a San 
Norberto, ofreciéndole su Regla para corregir las corruptelas del monacato 
y de la clericatura (PL., 198, 65). La importancia de la nueva Congrega- 
ción fué enorme, pues llegó a contar con 1.000 abadías, 300 preposituras, 
500 monasterios de mujeres y 16 obispados, iy de ella derivó el espíritu 
agustiniano a Santo Domingo de Guzmán y su Orden de Predicadores 
(PL., 198, 87). Los Papas insistían en su propaganda de la Regula Augus- 
tini (PL., 198, 80): Ecclesiam primitivam apostolicis institulam doctrinis; 
ln primitiva Ecclesia exortam, a santo Augustino sacris institutionibus 
stabilitam (Urbano 1). Cosa semejante repiten Inocencio II, Adriano IV, Ale- 
jandro III y Benedicto XII. Así concluía Felipe, el abad de la Buena LEs- 
peranza: «A mi juicio, hay que acusar gravemente de pecado al que se 
llama clérigo yy no ama tiernamente, honra devotamente y venera solícita- 
mente a su maestro Agustín. Porque él es la prez y la forma de esta nuestra 
profesión, él es el espejo iy la regla de nuestra religión» (PL., 198, 67). Se 
advierte ya por este tiempo la contraposición de San Agustín a San Beni- 
to, pues mientras el primero es considerado como el Patriarca de los clé- 
rigos, el segundo lo es como Patriarca de los monjes (PL., 198, 81). Los 
Premonstratenses se destacaban entre los agustinos, como los Cistercien- 
ses entre los benedictinos, si bien no faltaban algunos como San Gilberto, 
que fundó su Congregación en 1148, que querían servir a Dios bajo las 
dos Reglas unidas. 


San Francisco y el Agustinismo.—En aquel tiempo de disputas y gue- 
rras, de simonía y nicolaísmo, habían surgido ya tantos predicadores de 
ia pobreza y de la austeridad, que todos tenían motivos para desconfiar 
de Francisco, como habían desconfiado de Pedro Valdo ¡y de Arnaldo de 
Brescia. Pero San Francisco se afirmó cada día más en su actitud : como 
en los tiempos de San Agustín, el pueblo reclamaba monjes de vida acti- 
va. Y San Francisco, sin darse cuenta quizá de la trascendencia de su paso 
y después de muchas oraciones propias yy ajenas, se determinó a predicar 
y llevar una vida activa. Así quedaba sobrepasado a su vez el ideal de 
San Benito de Nursia y el monacato volvía a correr por cauces agustinianos, 


Los sucesores de San Francisco se mantuvieron unidos en lo esencial, 
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si bien en lo accidental empezó la lucha por los ideales puros. Pero, mien- 
tras los «zelotes», prendados de la austeridad, protestaban contra las ate- 
puaciones de la Regla y llegaban casi a la heterodoxia, repitiendo el 
ejemplo de los monjes antiguos de la Tebaida, San Buenaventura se cuidó 
de conservar lo que había de esencial y permanente en la postura de San 
Francisco. Sólo que era preciso levantar apresuradamente un edificio doc- 
trinal, capaz de sustentar las posturas prácticas, y los hijos de San Fran- 
cisco se lanzaron a construirlo. Mientras los «zelotes» escribían Floreci- 
llas y lamentaciones, Alejandro de Hales construía un edificio gigantesco : 
y no halló mejor solución que edificar sobre los ideales y doctrinas de San 
Agustín, aunque teniendo a la vista las nuevas corrientes de la univer- 
sidad, corrientes que venían de una escolástica profundamente influída por 
el racionalismo árabe. San Buenaventura reforzó más aún los contrafuer- 
tes agustinianos y ¡uso en evidencia los peligros de un racionalismo del 
que los humanistas podían partir para emanciparse de la Iglesia ¡y com- 
batirla, 


Así el llamado agustinismo continuador en la práctica de la reforma 
eregoriana, se presentaba en la teoría como enemigo de toda componenda 
con el racionalismo averroísta, pero corriendo el riesgo de interpretar mal 
a San Agustín, por la misma influencia de Aristóteles, que alcanzaba a 
todos, y también por la de los Victorinos y pensadores medievales. Preci- 
samente por eso hemos de cuidarnos de establecer consecuencias lógicas 
de San Agustín al agustinismo, y mucho más viceversa. Es manifiesto 
que se equivoca Gilsón cuando concluye: «de donde brotan estas dos con- 
secuencias importantes: la especulación racional, que en el agustinismo no 
es sino la conducta perfecta, tiene un papel necesario, pero preparatorio 
tan sólo; es la guía del alma hacia la contemplación mística, como ésta 
es el preámbulo de la eterna bienaventuranza». Y en nota añade: «Cree- 
mos que no puede negarse una tal evidencia (26). Nosotros creemos, por el 
contrario, que no sólo puede discutirse, sino negarse rotundamente, Pri- 
mero, porque en San Agustín no puede admitirse la oposición de «poseer» 
a «ver», en la que se funda Gilsón: para los objetos del intelecto, ver es 
poseer según San Agustín. Segundo, porque cuando Agustín dice Dios, en- 
tiende con frecuencia la unidad-verdad-felicidad, que el hombre conoce por 
su misma naturaleza y a priori: ver a Dios significa tan sólo ver la verdad 
inmutable y así todos los hombres ven a Dios en este mundo. Tercero, por- 
que las fórmulas «conducta perfecta» ¡y «contemplación mística» son muy 
diferentes en San Agustín y en el Agustinismo, influído por definiciones 
aristotélicas, por reformadores medievales y por especulativos medievales, 


Del mismo modo, al presentar la filosofía cristiana, que se confunde con 
la religión, o al afirmar que la ciencia sólo tiene la misión de desentrañar 
el contenido de la fe, atribuyendo tales posturas a San Agustín, nos deja- 
mos llevar de los prejuicios del agustinismo. San Agustín, por el contrario, 
exige que antes de empezar a filosofar la verdadera religión, se conozcan 
bien las artes liberales y esas artes liberales comprenden lo que nosotros 
llamamos la filosofía; exige asimismo que se conozcan ya los preámbula 
fidei: intellige ut credas verbum meum. Por eso se dice filosofía verdadera: 
o religión verdadera, que naturalmente son una soteriología, una ciencia 
de la salvación. Si el agustinismo decide otra cosa, la conclusión no debe 
recaer sobre San Agustín. Gilsón, dejándose llevar del agustinismo para 


(26) GILsoN (1%.): Introduction a Vétude de Saint Augustin (París, 1943), p. 10, 
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interpretar a San Agustín, encuentra sus famosas indeterminaciones, que 
mos dan una caricatura de San Agustín. 

Contesemos, pues, que la influencia agustiniana sobre el agustinismo es 
sumamente importante, en extensión y profundidad, que el agustinismo ha 
contribuido grandemente a difundir el pensamiento y la devoción agusti- 
nianos, que con frecuencia se ha arrogado la representación auténtica de 
San Agustín, la mayor parte de las veces con razón. Pero confesemos tam- 
bién que a veces ese agustinismo se ha equivocado en sus apreciaciones 
críticas ¡yy ha tergiversado a San Agustín. 


Santo Domingo y la Escolástica.—El espíritu de Santo Domingo de Guz- 
mán estaba ya preformado por la Regla de San Agustín, vivida entre los 
Premonstratenses. Al contemplar el espectáculo de la Cristiandad, las he- 
rejías, el abandono de las clases humildes, la riqueza y frivolidad del cle- 
ro, comprendió bien que el tiempo de los contemplativos había pasado, 
como solución única, y que había que formar a los monjes para la batalla, 
según el espíritu de la misma Regla de San Agustín. Se necesitaban clé- 
rigos-monjes (premonstratenses populares) que combatieran al maniqueo 
y al pelagiano, que evangelizaran al pueblo y propagasen la fe. Así llegó 
a redondear su ideal: mendicantes ¡yy predicadores, pobreza y vida activa, 
aunque la contemplación se siga manteniendo como un ideal, según los 
principios agustinianos. San Agustín hubiera visto en la fundación de San- 
to Domingo el monacato que anhelaba su alma evangélica, un monacato 
que pudiera penetrar en las masas populares hasta el fondo. También aquí, 
como en el caso de San Francisco, los continuadores levantaron su edi- 
ficio doctrinal, para mantener la espiritualidad del Fundador. 

El triunfo de Aristóteles en la Universidad de París arrojó el apelativo 
de agustinista a la tradicional postura dogmática ¡y religiosa de los pen- 
sadores cristianos. Mas como la postura antagónica, la de los averroístas, 
era una amenaza demasiado clara contra la fe, San Alberto Magno ¡y San- 
to Tomás de Aquino buscaron una vía media conciliatoria. Dentro de esta 
Escolástica nueva, en la que la dialéctica especulativa y la mística es- 
peculativa, que siempre estuvieron en contacto, significan una misma cosa, 
no se puede hablar de oposición, sino de método. Ya se dé la precedencia 
y preponderancia a la especulación, ya al afecto, siempre se llega al mis- 
mo resultado, expresado magníficamente por San Anselmo: non tento, 
Domine, penetrare altitudinem tuam, quia nullatenus comparo illi intellec- 
tum meum; sed desidero aliguatenus intelligere veritatem tuam, quam cre- 
dit et amat cor meum (PL., 158, 227), con fórmulas agustinianas. Nunca la 
Escolástica pretendió conocer directamente a Dios por especulaciones, pues 
confiesa los límites de la dialéctica humana: impossibile est quod per de- 
finitiones horum nominum definiatur id quod est in Deo (Sto. Yomás de 
Aquino). Es un conocimiento por analogías, y así no es extraño que tam- 
bién en esta escolástica se desarrollase una teología del sentimiento. El 
que se dé una mayor importancia a una ulterior especulación o a un ulte- 
rior sentimiento es cuestión de grado y diferencia accidental, no de opo- 
sición o diferencia esencial. Esto aun confesando que la aristotelación de 
la Escolástica es progresiva ¡y creciente, por lo que hay que marcar los 
matices en cada uno de los pensadores. 

Con frecuencia se cita a Sante Tomás de 'Aquino como representante del 
sistema aristotélico completo. Pero no es así. Quizá avanzó algo más que 
San Alberto Magno en el proceso de aristotelización, pero todo lo que es 
esencial en Aristóteles, como filósofo pagano, se niega en Santo Tomás. 
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Negadas las creencias, negados los fundamentos, poco importa ya que se 
conserven fórmulas técnicas para problemas técnicos. El Dios, el hombre 
y el mundo de Santo Tomás son totalmente distintos de los que concibió 
Aristóteles. Y cabalmente en el terreno de la ética y de la espiritualidad 
es donde mejor se aprecian las diferencias. La ética tomista está calcada 
sobre la de San Agustín, no sobre la de Aristóteles. ¿Qué importancia pue- 
de tener luego el que para demostrar las proposiciones agustinianas se re- 
curra a las fórmulas de Aristóteles? La espiritualidad se refiere a una per- 
tección cristiana y esa es la caridad. Las otras virtudes no dan la perfec- 
ción, sino en la medida en que contribuyan al aumento de la caridad. Las 
virtudes sobrenaturales se presentan a priori, como disposiciones necesa- 
rias para obrar. Es cierto que los escolásticos, al referirse a las virtudes 
naturales, como disposiciones, sólo citan las que se adquieren por la repe- 
tición de actos, y no les turba el problema agustiniano de otras disposi- 
ciones a priori que también son necesarias para obrar y no nacen de la 
repetición de actos, sino que son virtudes naturales a priori; quizá Aristó- 
teles no les permitió ver este problema, como tampoco les permitió ver el 
problema del corazón o memoria, que los modernos llaman inconsciencia 
c subconsciencia, Pero estas menudencias no pueden impedir la sustan- 
cial identidad de la espiritualidad agustiniana yy de la tomista, puesto que 
ambas brotan de una misma teología cristiana. Incluso a veces Santo To- 
más se aparta, no sólo de Aristóteles, sino también de los Padres del ¡yer- 
mo, de Casiano, de San Benito y de los «ermitaños» para adoptar posturas 
neta y clásicamente agustinianas. Y se puede afirmar, que conforme se va 
conociendo más y mejor la actitud espiritual de Sanio Tomás, más se 
arraiga la persuasión de que es él en la antigúedad el mejor intérprete de 
San Agustín, mucho mejor intérprete que los mismos representantes del 
agustinismo. Los que citaban grandes párrafos de Aristóteles podían dar 
más auténtica doctrina agustiniana que los que citaban grandes párrafos 
de San Agustín. Y es que Aristóteles y San Agustín eran para aquellos 
hombres de París dos misterios que ellos trataban de interpretar a su 
manera. 


Con las debidas precauciones, que señalamos al principio de este ar- 
tículo, recogeremos aquí las palabras de Przywara sobre los cuatro tipos 
de agustinismo medieval: «se califica de agustiniano ese esguince con 
que en un Bernardo de Claraval se yergue el amor apasionado, totalitario 
y sin miramientos, frente al compasado ¡yy mesurado sic et non de Abelar- 
do; o también ese gesto con que el mismo amor desafía a la pobreza, igno- 
minia ¡y muerte, frente a la sesuda moderación de Cluny. En efecto, se 
trata de una reaparición del apasionamiento con que Agustín toma par- 
tido a favor del ímpetu paulino... Pero es también agustiniana sin duda 
alguna la postura de Anselmo de Cantorbery, para quien Dios y su Reino 
laten en la región luciente de las puras ideas, para quien la existencia 
late en la pura esencia, de modo que el pasar de la fe a la inteligencia no 
consiste, propiamenie hablando, en que la razón llegue a comprender los 
misterios, sino más bien en que la misma fe se vaya acendrando ¡y se re- 
monte a una ulterior fase intelectiva, más espiritual... Todo esto es, desde 
el principio al fin, letra y espíritu de los primeros escritos agustinianos (27). 
«Agustín fué el que planteó nuestros temas antagónicos, ¡y fué también la 
solución de ese antagonismo. Esto se patentiza en la pugna que desde la 


(27) -C£r/  ¡PRZYWARA, 1. Ci, P. 17 
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Edad Media acá reina en el pensamiento escolástico entre lomistas ¡y esco- 
tistas. En Tomás de Aquino impera el pathos de la eterna verdad... que se 
inspira en el Agustín de las ideas eternas. Igualmente en Duns Scoto im- 
pera el pathos de la ilimitada libertad de la charitas... lo cual es herencia 
del Agustín antipelagiano» (íd. p. 14). 


Ermitaños de San Agustín.—La reforma gregoriana había poblado los 
montes europeos de «ermitaños», ya cenobitas, ya anacoretas. Muchos de 
ellos huían de sus pecados o de la corrupción de los tiempos, o de la mal- 
dad misma de la Iglesia oficial, como decían los herejes. Por su parte, la 
Santa Sede continuaba recomendando la Regla de San Agustín e imponien- 
do con ella la reforma. Así de la misma Santa Sede partió la idea de reunir 
a todos los ermitaños en una sola Congregación bajo la Regla de San Agus- 
tín. Pero antes esas diversas Congregaciones de ermilaños, o algunas de 
ellas se habían adelantado a pedir la Regla de San Agustín, en lugar de la 
de San Benito bajo la cual venían viviendo. Y se produce un fenómeno ex- 
traño: estos ermitaños creen ciegamente que su género de vida es el insti- 
tuído por el mismo San Agustín en persona. Aparecen unos escritos apó- 
crifos, que adquieren celebridad en Europa y que se van poco a poco mul- 
tiplicando. Se intitulan: *Sermones ad Fratres in Eremo” e inventan la 
novela de que San Agustín, después de su conversión y antes de volverse 
al Africa, se había retirado a la Toscana a vivir su vida de ermitaño. Apó- 
crifos y todo, estos escritos logran formar una consciencia. Y cuando en 
el año 1256-la Santa Sede procede a la unión oficial de todos los ermitaños, 
todos ellos están convencidos de que su institución es fundación inmediata 
y directa de San Agustín. Pocos años después, cuando aparecen los prime- 
ros historiadores de esta nueva Congregación, creen a pie firme en su agus- 
tinianismo directo. Esta postura da a la nueva Congregación un carácter 
especial: mientras, por ejemplo, los dominicos, tienen sus constituciones 
por Dominicanas y su Regla por agustiniana, estos nuevos «agustinos» por 
antonomasia, todo lo creen recibir de San Agustín, su vida, sus obras, su 
Regla. La conciencia de los jóvenes se forma sobre este modelo, y las doc- 
trinas agustinianas son recogidas como una herencia de familia. Ante esta 
actitud, importa ¡ya poco el error común. Los profesores de la Congrega- 
ción toman como misión enseñar un agustinismo de San Agustín, aunque 
no acierten en sus propósitos. La teología, filosofía, espiritualidad de San 
Agustín es su tesoro más preciado. Para los que se atienen a la transmi- 
sión directa e histórica esto es sencillamente un error común. Pero para 
los que creen que en la transmisión del espíritu es dónde realmente hay 
que buscar la paternidad espiritual, estos agustinos seguirán siempre figu- 
rando en la historia como los auténticos agustinos, los que forman la espe- 
cial familia religiosa de San Agustín. Se ha estudiado si durante la Edad 
Media pudo conservarse una tradición directa que vaya desde San Isidoro, 
San Fulgencio o Juliano Pomerio-San Cesáreo hasta los ermitaños de Tos- 
cana, y no aparece nunca la evidencia. Más bien aparece la negativa, por 
lo menos por el silencio de la historia. Es cierto que la historia de Italia 
durante esa Edad Media tiene todavía muchas oscuridades y que no es po- 
sible que las leyes de Ludovico Pío y de Aix la Chapelle pudieran aplicarse 
a Italia como se aplicaron a Francia. Pero la transmisión espiritual y con- 
vicción sincera, fundada o no en el error común, han dado a esta Orden un 
carácter totalitariamente agustiniano. Gracias a Dios, el éxito de las dos pri- 
meras Ordenes mendicantes había impulsado a la Santa Sede a sacarlos 
de sus ¡yermos para formar con ellos una nueva Orden mendicante que Ju- 
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chase al lado de sus hermanas mayores, la de los dominicos y la de los 
franciscanos. Así el auténtico espíritu de San Agustín, que nunca fué ere- 
mítico, pudo tener una realización más exacta en esta nueva Orden re- 
ligiosa. 


La mística alemana y holandesa.—No hablaremos aquí de la influencia 
de San Agustín en los renacentistas, pues aunque fué muy grande, fué acci- 
dental. El espíritu renacentista llevaba un espíritu sustancialmente opuesto 
al agustiniano, y por eso sus elogios retóricos no pueden ocultar un huma- 
nismo que San Agustín había combatido sin tregua, un humanismo que a 
la postre nos llevó a la tragedia y a la catástrofe. Pero sí hablaremos, para 
terminar, de la mística alemana sobre la cual hay sin duda una gran in- 
fluencia de San Agustín. ¿En qué forma? 

«Según este agustinismo, hay que sumergirse en las honduras del anima, 
es decir, hay que proceder a la reducción radical, a un puro cógito, si es 
posible. Por esta postura, Agustín es el padre de la mística filosófica ale- 
mana... que topa en la tiniebla de las profundidades anímicas con la tinie- 
bla divina... Sitúa expresamente la realidad en lo más recóndito del alma, 
que es lo que hace Agustín» (28). Ya advertimos que es muy discutible que 
eso sea lo que hace Agustín, pero de todos modos una influencia directa 
o indirecta es notoria. No, ciertamente, en cuanto que signifique una con- 
fusión o identificación entre el alma y la verdad; tampoco en cuanto sig- 
nifique una confusión o identificación del alma con sus potencias: a ambas 
cosas se opuso expresamente San Agustín. Hay aquí un problema, que ha 
ejercitado a muchos intérpretes de San Agustín y es el de la «memoria 
Dei», el corazón, la subconsciencia o como quiera que se la denomine. Ale- 
jandro de Hales quería identificarla con la sindéresis ¡y hábito de los pri- 
meros principios de Aristóteles. San Alberto Magno yuxtapuso la teoría aris- 
totélica iy la agustiniana. Santo Tomás subordinó la teoría agustiniana a 
la aristotélica. Los tomistas suprimieron la teoría agustiniana, y se que- 
daron sólo con la aristotélica. Sin embargo, en el terreno de la espiritua- 
lidad y de la mística quedaba un gran misterio, pues en ese terreno se 
mantenía la espiritualidad agustiniana. Las relaciones de la gracia so- 
brenatural con la «sustancia del alma», que hacen decir al P. Gardeil que 
todos los verdaderos tomistas son agustinianos como lo fué Santo Tomás, 
preocuparon a los místicos alemanes ¡y a Nicolás de Kusa. Y como desde 
San Anselmo y los Victorinos, la mística especulativa tenía ya una tradi- 
ción larga y densa, iy el sentido de esa tradición se atribuía a San Agus- 
tín, San Agustín puede ser considerado como patrono de aquella mística 
alemana en el sentido dicho. Pero no es agustiniana la clara influencia 
de Scoto Erígena o del neoplatonismo antiagustiniano, que aparece en el 
Maestro Eckhart, y que flota vagamente en casi todos los demás místicos 
alemanes, 

También en Ruysbroeck y en los Hermanos de la Vida Común se des- 
taca con alto relieve la influencia de San Agustín. Desde el momento en 
que Ruysbroeck adoptaba la Regla de San Agustín para su monasterio de 
Groenendael, toda su espiritualidad monástica tenía que conformarse con 
la Regla, Expresamente nos dice Pedro de Herenthals que tanto el maestro 
como los discípulos se esforzaban por adaptarse al espíritu de la Regla 
agustiniana. Varios de ellos se destacaron muy pronto como tratadistas de 
la teología mística, Taulero y Gerardo Groote recibieron una fuerte influen- 


(28) ' Cfr. PRZYWARA, l. C., p. 19, 
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cia agustiniana de la Institución de Ruysbroeck, el cual es ya el último de 
los grandes especulativos de la Edad Media, cuando pretendían hacer de la 
mística un método de conocimiento con iguales” derechos que la dialéctica. 

También se organizaron bajo la inspiración agustiniana aquellos Her- 
manos de la Vida Común que reaccionaron enérgicamente contra la espi- 
ritualidad especulativa. Ya Gerardo Groote, en comunicación con Ruys- 
broeck, quiso dar a su grupo la Regla de San Agustín y su sucesor Flo- 
rente Radewijins se la dió de hecho. No se les puede considerar como ene- 
migos de la cultura ¡y mucho menos de la cutlura espiritual, pues todos 
ellos se dedicaban a copiar libros ¡y consagraban muchas horas al estudio ; 
amaban extraordinariamente los libros y evidencian una cultura nada co- 
mún, de la que el Kempis se ha hecho portavoz. Lo que combatían era la 
cultura separada de la práctica espiritual, una pura especulación sobre 
temas espirituales sin ánimo de vivir lo que se cree. Lo que decimos de los 
Hermanos de la Vida Común se ha de repetir de los Canónigos Regulares 
de Windesheim, que viven igualmente bajo la Regla de San Agustín. Sin 
embargo, la influencia de las doctrinas agustinianas se va haciendo más 
lejana, pues Ruysbroeck ¡y los místicos alemanes estaban mucho más cer- 
ca, teóricamente hablando, de San Agustín. Los partidarios de la «devo- 
ción moderna» estudian ¡y citan con el mayor gusto al Doctor de la Gra- 
cia, que es su autor favorito. Pero junto a él tienen a Casiano, San Gre- 
gorio y San Bernardo, dando un sentido práctico e inmediato a la espiri- 
tualidad. 


Valladolid. 


SAN AGUSTIN Y LA ESPIRITUALI- 
DAD MODERNA 


P. VICTORINO CAPÁNAGA, O. R. S. A. 


U* contemporáneo de San Agustín, a quien la poesía y la santidad han 
tejido una corona, después de haber leído algunos libros del Santo, 
expresaba su admiración en estos términos: «Diré justamente que tu boca 
es un arcaduz de agua viva, un venero de fuente eterna, porque Cristo se 
ha hecho en ti manantial viviente que salta hasta la vida eterna. Suspi- 
rando por ella, mi alma tiene sed de ti, y mi tierra ha deseado hartarse 
con la abundancia de tu manantial» (1). 

Esta imagen del manantial, que también ha tomado el arte para repre- 
sentar a San Agustín, como una fuente pública, a donde los Doctores ca- 
tólicos acuden con sus ánforas a proveerse de doctrina, me sirve para ex- 
plicar la influencia de la espiritualidad agustiniana en el ámbito histórico 
de los tiempos modernos. Cuando se trata este argumento, conviene aludir 
a dos formas de influjo: uno directo, otro indirecto. 

Unas veces el manantial ha distribuido su líquido por cauchiles cono- 
cidos, es decir, por autores determinados; otras veces se ha esparcido di- 
fusamente, como agua de regadío, invadiendo vegas extensas. Para cual- 
quier ámbito histórico de cultura, conviene tener presente esta observación. 

Así la espiritualidad católica moderna no es autónoma ni original, sino 
está alimentada por las corrientes medievales. 

En el arranque mismo de los tiempos modernos adviértese la fuerza in- 
fluidora de los maestros, que tanto deben a San Agustín: San Gregorio 
Magno, San Bernardo, Santo Tomás, San Buenaventura, los Victorinos, 
San Anselmo, Guillermo de San Thierry, Eckhart, Dionisio Cartujano... No 
sólo las obras del Doctor Hiponense, sino también las de éstos fueron ve- 
hículo de las ideas y del espíritu agustiniano. 


Uno de los ascetas más influyentes en la espiritualidad moderna, Dio- 
nisio Cartujano, le llama "lingua Ecclesiae, illuminatissimus et profundissi- 
mus Augustinus, Doctor meus electissimus”, etc. (2). 


(1) S. PAULINO DE NoLa: £pist. XXV, PL, 33, 101. 
(2). Civ. T. BRANDSMA, O, Carm.: De H. Augustinus voor Dionysius den Karthuizer. En 
Miscellanea Augustiniana de los PP. Agustinos de Holanda, 1930, pp. 540-557. 
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La misma Imitatio Christi, aunque ajena de toda pretensión erudita, 
lleva profundamente impreso el sello agustiniano en los dos sentimientos 
que mueven al autor: el sentimiento de la propia miseria y de la caducidad 
de las cosas, y la confianza en Cristo, que nos ha redimido (3). 


Frecuentemente el manantial agustiniano se ha propagado por conduc- 
tos soterraños, repitiéndose en la literatura piadosa y ascética lo que en 
la homilética. Como los predicadores antiguos compusieron para su uso 
sermonarios zurcidos con las ideas del Santo, formando toda una biblio- 
teca apócrifa, los ascéticos buscaron el amparo de su nombre, divulgando 
con opúsculos célebres el tesoro de su doctrina espiritual. Cito como ejem- 
plo algunos libros que la crítica actual no le atribuye, v. g.: Meditationes, 
Soliloquia, Scala Claustralium, De spiritu et anima, etc., a los que el nom- 
bre de San Agustín dió autoridad ¡y fuerza expansiva. Así él ha sido siem- 
pre el gran maestro de espíritu, pues si la espiritualidad consiste en el 
conjunto de los movimientos internos con que siempre las mejores almas 
han pretendido unirse a Dios ¡y vivir en su amistad ¡y dulce compañía, San 
Agustín, «el espíritu más rico del Occidente», según T. Haecker, supo como 
pocos movilizar todas las energías para realizar el ideal del Salmista : 
Mihi adhaerere Deo bonum est. 

En esta movilización general de las fuerzas interiores consiste uno de 
los méritos singulares de San Agustín, y tal vez la razón de su universal 
influjo y de sus derechos de capitanía en la espiritualidad de los tiempos 
que le siguen. 

En el siglo xvi prodújose un movimiento religioso, que pretendía apo- 
yarse en el Santo, abusando de algunas fórmulas parciales de su pensa- 
miento. La Reforma creó un nuevo tipo de espiritualidad, opuesto al me- 
dieval, entre cuyos ingredientes, con el nominalismo de Ockam y algunas 
tendencias de la mística alemana, pretenden poner algunos la teología del 
Doctor de la gracia. 

Discutan los eruditos sobre si algunos discípulos suyos adulteraron el 
concepto del pecado original. Pero hay que repetir crudamente lo de San 
Belarmino: Hunc patrem Calvinus totum suum esse mentilur. Miente Cal- 
vino, al decir que este Padre le partenece enteramente a él. 

La oposición radical entre San Agustín iy la Reforma ofrece muchos 
aspectos. Aquí nos interesa el de un tema teológico y místico a la vez: la 
imagen de Dios o la concepción del hombre. De ningún modo puede super- 
ponerse la imagen agustiniana del hombre a la de Lutero o Calvino. Para 
San Agustín, la imagen de Dios, no se estragó totalmente con el pecado de 
origen, sino se deformó y descoloró: Peccando, iustitiam et sanctitatem ve- 
ritatis amisit: propterea haec imago deformis et decolor facta est (4). Ni 
la justicia de la gracia es putativa, sino real e inherente a la nueva cria- 
tura, nacida del bautismo. Naturaleza y gracia colaboran en las buenas 
obras, que provienen de la actividad del hombre y del auxilio, recibido de 
Dios. Ni ha lugar a aquel avinagramiento y pesimismo moral, que califica 
la espiritualidad protestante; antes bien San Agustín clama, lleno de gozo : 


(3) Por eso no hay escuela que no reclame para sí el magisterio del Santo. «San Agus- 
tin es el maestro de todas las escuelas. De los raudales de su doctrina bebieron San Gre- 
gorio y San Bernardo, Santo Tomás y San Buenaventura, y hasta el falso Areopagita copió 
sus ideas sin citarle, La mistica cristiana, lo mismo que la filosofía y la teología, llevan 
impresa la huella del genio agustiniano, aunque no siempre su ncmbre.» P. CRSÓGONO DE 
J. SACRAMENTADO: La lscuela mística carmelitana, pág. 48. Avila, 1930. 

(4) De Trin. XV, XVI, 22. PL. 42, 1053. 
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Hilaresco in operibus bonis, quia super me est velamen pennarum tuarum: 
si non me protegas, quia pullus sum, milvus me rapiet. Gózome con las 
buenas obras, porque sobre mí aletea tu protección: porque si Tú no me gua!- 
das, pues soy como un polluelo, me arrebatará el gavilán (5). Este gozo en 
las obras buenas es un gozo católico de una criatura renovada cualitativa- 
mente por la gracia de Dios: gozo que no mengua la gloria y la confianza 
en Cristo, nuestro Justificador. Parvuli sumus, ergo protegat nos Deus sub 
umbraculo alarum suarum (6). Para San Agustín van juntas dos cosas que 
la Reforma consideró como inconciliables entre sí: la propiedad de las 
obras buenas y la gloria de Cristo, el sentimiento de la propia dignidad 
cristiana y el de la humildad y confianza en Dios, amparador universal. 

Así lo que pudiera arrogarse como un mérito la Reforma, es decir, el 
apasionado llamamiento a una mayor espiritualidad y a la confianza y glo- 
rificación de Cristo, se hermanan en la concepción católica de la gracia, 
de las buenas obras y del gozo en la redención de Jesús. 

Pero la perspectiva de la imagen divina no sólo nos descubre los con- 
trastes fundamentales entre San Agustín ¡y los Reformadores, sino también 
nos sitúa en una altiplanicie favorable para contemplar los movimientos 
de la espiritualidad contemporánea ¡y los caminos por donde las almas mo- 
dernas suben a Dios. 

Pues la doctrina de la imagen creada, objeto de grandes esfuerzos es- 
peculativos del genio agustiniano, descubre cuatro aspectos, íntimamente 
ligados a la espiritualidad moderna: 

1.2 La renovación de la imagen, o renovatio hominis interioris, cons- 
tituye la lucha ascética de los cristianos en este mundo. Nace de aquí aque- 
lla forma de espiritualidad, que llamaremos agónica, o de combatientes, 
tan antigua, como el Cristianismo. 

2.2 Se afirma el tema de la interioridad, el noli foras ire, in teipsum 
redi, que en el sondeo de las Moradas carmelitanas hallará una de las re- 
velaciones más fulgurantes del espiritualismo cristiano. Buscar a Dios en 
el ápice de la mente, abdiditum mentis, diría San Agustín, es la empresa 
ardua y deliciosa de todos los moradores del reino interior. 

3.2 Cristo, camino, verdad y vida, principio, medio y fin de toda reno- 
vación espiritual, interviene en los más profundos procesos de purificación, 
iluminación y perfección. 

4, El máximo decoro de la imago Dei le viene de la presencia e inha- 
bitación de las divinas Personas, en el alma del justo: Vita tua Deus est, 
vita tua Christus est, vita tua Spiritus Sanctus est. Este aspecto, tan sa- 
gazmente estudiado por el teólogo de la Trinidad, imprime un donaire par- 
ticular a la espiritualidad moderna. 


Los cuatro aspectos—agónico, interiorista, cristológico, trinitario—pro- 
fundamente agustinianos y en conexión con la doctrina de la imagen, de- 
finen en su esencia cualquier movimiento de la espiritualidad moderna. 
Por eso San Agustín se halla presente en ella, como lo vamos a ver, recor- 
dando a sus más típicos representantes, y comenzando por San Ignacio de 
Loyola. 

Quizá sea un poco difícil señalar influjos directos de San Agustín en el 
Fundador de la Compañía: pero difícil se hace también creer que no co- 
nociera a lo menos uno de los libros más familiares a las personas espiri- 


(5) Enarrat. in ps, 62, 15. PL. 36, 757. 
(6) Ibd. 
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tuales de todos los tiempos: las Confesiones. Digamos lo mismo del libro 
atribuído al Santo con el nombre de Meditationes S. Augustini. «Estas me- 
ditaciones—dice el P. Pedro de Leturia—se compilaron en gran parte de la 
Confessio theologica ¡y del Libellus de Scripturis del benedictino del si- 
glo x1, Juan de Fecamp, quien hizo uso largo de las Confesiones ¡y Solilo- 
quios de San Agustín, Que San Ignacio las aprobó como lectura de los su- 
yos puede deducirse del hecho que Ribadeneira hiciera en vida de él (1553) 
una edición» (7). 

Pero las ideas espirituales que alimentaron al contemplativo de Man- 
resa, no sólo procedían de los opúsculos mencionados, sino también de las 
grandes obras como las De civitate Dei y De Trinitate. F. Tournier ha se- 
ñalado la antología patrística de Werner de Kússemberg, benedictino del 
Monasterio de San Blas de la Selva Negra, como una de las fuentes de la 
doctrina de los Ejercicios (8). 

En ella se leen pasajes como el siguiente: Duae sunt civitates, Hierusa- 
tem et Babylon, et duo populi: amatores Dei, cives Hierasulem, amatores 
mundi, cives Babylonis: et duo reges: Christus Rex Hierusalem, et diabolus 
rex Babylonis. Inter has duas civitates et duos populos el duos reges bellum 
est iugiter et discordia et pugna et signat uterque milites suos (9). 

¿Quién no advierte la perfecta consonancia de este pasaje con la doc- 
trina agustiniana de la Ciudad de Dios y la ignaciana de las dos banderas? 

J. F. Mulder, S. I., ha insistido sobre este punto en su estudio: La Ciu- 
dad de Dios y el Reino de Cristo, para acercar a los dos maestros de la 
espiritualidad (10). 

Los Ejercicios están iluminados con ideas agustinianas. El fin del hom- 
bre, creado para conocer, amar y servir a Dios, la caída de los Angeles y 
su pecado de soberbia, y el castigo que siguió a él, la caída de Adán y el 
universal estrago, el orgullo, como vicio capital del hombre caído, el tyran- 
nicus fastus con que el diablo quiere dominar entre los suyos, la realeza 
de Cristo, las dos ciudades de Babilonia y Jerusalén, el valor de la hu- 
mildad ¡yy obediencia en los seguidores de Cristo, el indifferenter uti isto 
mundo (En. in Ps. 138, 16. PL. 37, 1794), la imitación de Cristo, la gloria 
de Dios, meta suprema de todos los esfuerzos humanos: el premio de los 
buenos ¡y el castigo de los malos: he aquí temas perennes de espiritualidad 


(7) Lecturas ascéticas y lecturas místicas entre los Jesuítas del siglo XVI. Extracto del 
Archivio italiano per la storia della pietá, 11, p. 11, 1958. 

Para que se vea la estima que de los escritos de San Agustín se tenía en los Escolasti- 
_cados de la C, de Jesús, reproduzco este pasaje del P. Cepari en su Vida de San Luis 
Gonzaga, publicada en 1606: «Durante las vacaciones mayores de septiembre y octubre, 
cuando, cesadas las clases, iban los jóvenes estudiantes del Colegio Romano a pasar algu- 
nos días a Frascati, con el fin de reponerse de las fatigas del curso, llevaban con la licencia 
de los superiores, quién a Gersón, quién la vida de San Francisco o Santa Catalina de 
Sena, o del B. P. Ignacio: algunos leían las Crónicas de Santo Domingo, otros, las de San 
Francisco: unos saboreaban las Confesiones y Soliloquios de San Agustín; otros, la expo- 
sición del Cantar de Jos Cantares de Sam Bernardo...» Y hablando de San Luis Gonzaga, 
añade: «Este año (el último de su vida) asignó todos los días una hora a la lectura de los 
libros espirituales y parecía gustar especialmente de los Soliloquivs de San Agustín, de 
la Vida de la Bta. Catalina de Génova, de la exposición del Cantar de los Cantares de San 
Bernardo y particularmente de la Epistola ad fratres de Monte Dei atribuída a San Ber- 
nardo.» Cit, por el P. Leruria, 1. C., pág. 29. 

(8) Liber deflorationum sive excerptionum ex melliflua diversorum Patrum, signanter 
Augustini, Hieronimi, Ambrosíi, Hilarii, Chrysostomi, Maximi, Origenis, Remigii, Cassiodor:, 
Bedae, Alcuini, aliorumque doctorum orthodoxorum doctrina, PL. 157, 722-1256. 

Cfr. F, TOURNIER: Les deux cités dans lu litterature chrétienne. Etudes, 123, 1910, pági- 
nas 644-665. 

(9) O. ec. 1144. 

(10) Gottesstaat und Gottesreich en Miscellanea augustiniana, pp. 212-220. (PP. Agustinos 
holandeses.) 
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sobre los cuales meditaron mucho San Agustín y San Ignacio. En este as- 
pecto ha podido escribir E. Przywara: «Agustín es el Patriarca de todas 
las escuelas de espiritualidad de las grandes familias religiosas de Occl- 
dente desde la Orden de San Benito hasta la Compañía de Jesús» (11). 


Si en todas las grandes familias religiosas ha influído San Agustín, na- 
turalmente su magisterio ha sido mayor en la que viste su hábito y le 
liama Padre: es decir, él ha sido el maestro preferido de los ascéticos agus- 
tinos. 

Qué libros se recomendaban en los conventos agustinianos españoles en 
la primera mitad del siglo xvi nos lo dice el P. Luis de Alarcón en su 
Camino del cielo: «Los libros que deben usar o frecuentar las personas, 
no letradas ni latinas, son los que en nuestro vulgar o romance traduci- 
dos no solamente alumbren nuestro entendimiento para conocer las cosas 
de Dios, mas juntamente inflamen el afecto al temor e amor divino, como 
son el texto del Santo Evangelio, la Vita Christi, cartujano, las Vitas Pa- 
trum, las Meditaciones de N. P. San Agustín, el Soliloquio y otros libros 
de San Buenaventura, el Contemptus mundi, el Flos Sanctorum e otros se- 
mejantes». Y después de citar para los instruídos a los principales Doc- 
tores de la Iglesia, continúa: «Y aunque la doctrina de los sobredichos y 
de otros sea muy buena, mas la que me parece más útil ¡y salutífera es 
la de San Agustín, nuestro Padre, Doctor e Padre de todos, porque ésta 
tiene virtud singular para alumbrar e inflamar. Enseña la materia e da 
la forma de todas las cosas e radicalmente tratadas; ilustra copiosamente 
con lo que ha escrito, deleita con el estilo, mueve con el espíritu». Luego 
recomienda los comentarios a los Evangelios ¡y Epístolas, juzgando «de 
incomparable utilidad la exposición del mismo P. San Agustín sobre los 
salmos, llamado también Quinquagesimal, la cual en singular manera en- 
ciende y alumbra los entendimientos e se imprime en las entrañas» (12). 

Las Confesiones ocupan en la literatura piadosa el punto céntrico que 
Sáinz Rodríguez les asigna en el gráfico de su Introducción a la historia 
de la literatura mística de España (Madrid, 1927), pues señalan un itine- 
rario completo al espíritu desde la conversión hasta las últimas etapas con- 
templativas, Es el libro de las exploraciones ¡y sondeos interiores, de las 
contiendas del libre albedrío, de las miserias y desviaciones de la natura- 
leza lapsa, de la penosa ascensión a Dios, y del cántico y gozo de la re- 
dención (13). 

San Agustín dió a los ascéticos agustinos sobre todo tres cosas: luz para 
conocer los secretos del mundo interior, amor para subir a Dios y arte 
expresivo ¡y pintoresco para labrar sus conceptos (14) 


(11) San. Agustín, p. 15. Buenos Aires, 1949. Conocido es el agustin 
P. ALONSO RODRÍGUEZ, en sus Ejercicios de perfección y virtudes Nh oe: o 
de 271 veces al gran Doctor, así como el del P, RIBADENEIRA, de quien dice el P. E. Rey 
critico y anotador de la novisima edición de algunos escritos: «No creo existan en el Siglo 
de Oro muchos escritores piadosos que se hayan astmilado ciertos aspectos ascéticos de 
pin Agustín en grado mayor que Ribadeneyra.» PEDRO DE RIBADENEIRA : Historia de la Con. 
de rreforma. BA(., p. XCII, Es una lástima que no se reediten las Confesiones de San 

gustin, tan _hermosamente traducidas al castellano por el P. Ribadeneyra 
(12) Camino del cielo, cap. IX. El Contemptus mundi es la Imitatio Christi o Kempis 
que ya fué traducido al español por mandato de Cisnercs y después por Fr. Luis de Gra- 


nada. La Vita Christi fué escri 
cc ea ta por el cartujo ADOLFO DE SAJONIA y traducida por AMBROSIO 


(13) Fueron traducidas al castellano en 1580 por el i 
agus 
CANO, autor también de una Theologíia mistica. e O Po 


(14) Nótese el ritmo al estilo 


en su Jardín de nobles doncellas: «La mujer que se pinta es en todo contraria al Crucifixo 


agustiniano de este fragmento del P. MARTÍN DE CÓRDOBA 
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Por la limitación impuesta al trabajo presente, sólo aludiré a algunos 
aspectos. Siguiendo a su Maestro, los ascéticos agustinos han identificado 
la perfección con la caridad y ordenado el itinerario espiritual según sus 
grados: incipiente, progresante, grande ¡yy perfecta. Con este plan sistema- 
tizó sus ideas uno de los escritores antiguos, el Ilmo. Sr. D. Bernardo Oli- 
ver, Obispo de Huesca y Barcelona en su libro Exrcitalorium mentis in 
Deum, dividido en cuatro partes (15). 


Por eso el mejor arte de la vida espiritual consiste en producir lo que 
llama Santo Tomás de Villanueva «el ímpetu voluntario iy libre», o el mo- 
vimiento al centro, que es Dios, pues, como diría San Agustín, ubicumque 
fuerit caritas, trahit ad se omnia (16). 

El amor al centro despliega toda la dinámica del espíritu. Dice el P. Fon- 
seca: «Es lo que dijo San Agustín: Hicísteisnos, Señor, para Ti y vive nues- 
tro corazón desasosegado hasta hallarte. La aguja de marear, por una 
oculta virtud, que le ha pegado la piedra imán, no puede sosegar, si no 
mira al norte: así puso Dios en nuestra alma una virtud oculta, un im- 
pulso, una fuerza, que no la deja sosegar sino en Sí mismo y fuera de El 
está violentada e inquieta» (17). 

Ordenar este imán, es decir, introducir orden en el amor, ordo amoris, 
es la tarea de la espiritualidad. Y aquí la gracia tiene su acción princi- 
pal, pues a «quien Dios interiormente enseña, El mismo le imprime luego 
una golosina santa de irse tras El, un peso que le da piés para andar sus 
caminos, o por mejor decir, un aliento que le da alas para subirse al cie- 
lo» (18). Con este santo peso sube el alma a Dios por la escala de las cria- 
turas, según el clásico itinerario de las Confesiones y Enarraciones a los 
salmos. 

La Scala Paradisi, de un autor medieval, anduvo muy en boga en los 
conventos agustinianos, como método de oración y contemplación. Santo 


Tomás de Villanueva reproduce su doctrina en los opúsculos castellanos. 
La lección, meditación, oración y contemplación son las cuatro gradas del 
Paraíso (19). 

En esta ascensión contemplativa se trasluce, como diría el P. B. Ibeas 
en su muy enjundioso estudio sobre los Ascéticos Agustinos, «el fondo 
eminentemente platónico y evangélico, racional y elevado que tiene la as- 
cética agustiniana, a la cual no sin motivo juzga Rousselot fuente y molde 
de la que en tiempos más recientes hubo de fraguar para consuelo y bien 
de las almas el alma insinuante y angelical de San Francisco de Sales» (20). 

Podría resumirse la espiritualidad agustiniana, tan amiga de la luz in- 


N. Señor tiene toda la cara ensangrentada: ésta la lleva bien arrebolada. El tiene los ojos 
lorantes, ella los tiene con alchol cintillantes. Nuestro Señor tiene las manos enclavadas: 
ésta las lleva alheñadas e de guantes bien dotadas. Nuestro Señor tiene los pies con clavos 
atados, ésta, grandes chapines calzados. El tiene saya de azotes, tú tienes cortapisas e pe- 
llotes.» Cit. por el P. 1. MoNAsTERIO: Místicos agustinos españoles. En España y América, 84 
(1924), p. 348. 

(15) otr. P. MONASTERIO: O. C., pp. 253-259. De este libro editado en Madrid por el 
P. BENIGNO FERNÁNDEZ, en el año 1911, hay dos versiones, una castellana y otra catalana. 
Cfr. P. S. VeLa: Ensayo de una biblioteca ibero americana, VI, pp. 74-88, Madrid, 1922. 

(16) Serm. 354, VI, 6. PL, 39, 1565. 

(17) Vida de Cristo, nuestro Señor, cap. XIX, pág. 287. Barcelona, 1597. 

(18) P. Peoro DE Vea: Declaración de los siete psalmos penitenciales. Psalmo VIl, 
vers. IX, Zaragoza, 1606. 

(19) Cfr. Opúsculos castellanos de Sto. Tomás de Villanueva, Valladolid, 1885, La Scala 
Paradisi se halla en los apéndices a las obras de S. Agustín. PL. 40, 997-103. 

(20) Los Ascéticos Agustinos Españoles. Conferencia del Congreso Ascético de Valla- 
dolid. Pub. en España y América, 85 (1925), p. 179. 
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terior, de vivir siempre vuelta a Dios, su principio, su luz y su ventura, en 
la maravillosa imagen del mirabel o tornasol, que nos describe el P. Pe-- 
dro de Vega: «Puedo declarar esta doctrina con el ejemplo de una flor her- 
mosa, que suele haber en los vergeles, a que llaman tornasol; ¡y el nombre: 
dice su propiedad que es mirar contino al sol: como se va volviendo, se 
va ella también moviendo al mismo compás, hasta que al trasponer del 
sol, le pierde de vista: y entonces se encoje y marchita, se cierra ¡y encu- 
bre su hermosura, como entristeciéndose por la ausencia del sol que per- 
dió. Podríamos a la sazón decir que si no está muerta, está en la sombra. 
de la muerte: y cuando vuelve otro día a nacer el sol y comienza a herir 
con sus rayos la flor, que la noche antes quedó mirando a poniente, con 
ellos, como llamándola y trayéndola, la hace que dé la vuelta, y torne a 
mirar hacia el oriente, de cara al sol, para recibir de lleno sus rayos. Un: 
alma sin Dios es un tornasol marchitado de partes de noche, puesto en ti- 
nieblas ¡y en la sombra de la muerte» (21). 

Esta imagen declara muy agustinianamente el proceso de la vida es- 
piritual, esto es, la conversión o vuelta a Dios, sol interior de los espíritus, 
ia fuerza saludable de sus rayos, que purifican, iluminan y transforman 
los mirabeles, la necesidad constante de su gracia, los bienes de la pre- 
sencia de Dios y los males de su ausencia, la práctica habitual de la con- 
templación, buscando siempre ¡y siguiendo el divino semblante en pos de 
sus resplandores. Tal fué después de la conversión la vida de San Agus-- 
tín, uno de los más bellos mirabeles del jardín de Dios. 

Este tipo de espiritualidad han seguido los ascéticos agustinos, entre 
los cuales mencionamos en primer lugar a Santo Tomás de Villanueva, 
maestro de los que han venido después, y al angelical Bto. Alonso de Oroz- 
co, que escribió obras ascéticas y místicas de valor, como el Vergel de ora- 
ción, el Monte de la Contemplación, donde dialogan Agustín ¡y Orosio, y 
unas devotísimas Confesiones, que chispean centellas de piedad y de amor 
divino (22). 

A los dos citados, hay que sumar otros muchos escritores agustinos de 
valía, como Luis de Alarcón (1550), Antonio Meli (1463-1528) (23), el Ven. To- 
mé de Jesús (1533), Luis de León (1528-1591), Pedro de Valderrama (1555- 
1611), Cornelio Lancelot (1583 - 1622), Malón de Chaide (1540-1589), Carlos 
Veron (1639) Agustín de San Ildefonso, O. R. S. A., autor de una Theolo- 
gía mistica (1585-1662), Agustín Antolínez (1554-1626), Diego Pastrana (1604), 
Diego López de Andrada (1633), Félix Mayr (1746), autor de S. Augustinus 
vitae spiritualis magister, G. Chiesa (1695-1782) (24). 


También la gran familia franciscana ha hecho del pensamiento de San 
Agustín hogar de su intimidad, sentenciando por boca de su más alto re- 
presentante, San Buenaventura: Nullus melius descripsit quaestiones de 
Anima, et Deo quam ipse in libro De Trinitate. Nadie describió las cuestio- 
nes del alma ¡y Dios mejor que San Agustín en su obra acerca de la Trini- 
dad (25). ¿No es esto darle la palma en materia de espiritualidad? Por 


(21) O. c. Decl, del Ps. I, ver. IV. Disc. II 
(22) Etchegoyen cuenta al Bto. Orozco entre los precursores de Sta. Teresa de Jesús. 
Ctr. L'amour divin, Essai sur les sources de Sainte Therése. París, 1923. 

(23) Su Libro di vita contemplativa. Bressa, 1527, es de fondo agustiniano: Jo sono 
ricorso al sancto e savio Padre Agostino, come a mellifluo fonte di vita contemplativa per 
opera e dottrina. Proem., pág. 7. 

(24) Para conocer a los ascéticos agustinos, además de los trabajos citados del P, Mo- 
nasterio y del P. Ibeas, recomendamos el del P. Tona BArTHET, O. S. A.: I mistici agosti-. 
niani. Firenze, 1934, 

(25) In Epist, de tribus quaestionibus, n. 12. Opera omnia, VILL, “335 
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eso escribe con razón un autor de nuestros días: «La ciencia de la perfec- 
ción no está en el mucho saber, ni en el mucho amar, sino en la mucha 
caridad, en la calidad del amor y en la finura de sus quilates. Es la: vía 
celeste, preferida por la espiritualidad franciscana. Su origen doctrinal y 
autoritario se halla en San Agustín, cuyo corazón era un horno encendido 
de amor» (26). 

Hay cinco temas agustinianos que los Franciscanos han hecho cordial- 
mente suyos: la interioridad, el ejemplarismo, el sobrenaturalismo, el mis- 
ticismo iy el cristocentrismo. Sobre estos raíles corre gozosamente el espíri- 
tu franciscano, combinando el candor. y la sabiduría, el llanto del pecado 
y la alegría de la vida. Lo mismo en la teología especulativa que en la 
espiritual son fundamentales para los hijos del Serafín de Asís los dos mo- 
vimientos que San Agustín llama uti, frui, usar y gozar (27). 

El P. Diego de Estella diría a este propósito: «Suma perversidad es fruir 
de las cosas que hemos de usar y usar de las que debemos fruir. Fruir es 
amar una cosa por sí misma y usar es amarla no por sí, sino por amor de 
otra cosa» (28). Estas definiciones, que traducen literalmente el pensamien- 
to de San Agustín, contienen in nuce no sólo la doctrina de los dos amores, 
sino también la del amor puro, al que dará forma el clásico soneto: 


No me mueve, mi Dios, para quererte, . 
El cielo que me tienes prometido... 


La visión franciscana del mundo descubre doquier la transparencia del 
Creador en las criaturas: «Todas tus criaturas me dicen, Señor, que te ame 
y en cada una de ellas veo una lengua que publica tu bondad y grandeza», 
dice el mismo Estella, traduciendo el omnia mihi dicunt ut amem Te, de 
las Confesiones (29). 

Esta filosofía del amor, que busca a Dios en las criaturas, en el ápice 
de la mente ¡y sobre todo en Cristo, mueve y alimenta las fuerzas contem- 
plativas del alma franciscana (30). 


Es igualmente un tópico en la historia de la cultura cristiana la devo- 
ción de los Benedictinos a San Agustín. El alma agustiniana y benedicti- 
na se funden en una santa hermandad, dando a las alabanzas divinas la 
primacía entre las ocupaciones: summum opus non esse nisi laudare 
Deum (31). ¿Cuánto no han contribuído las Enarrationes in Psalmos a ele- 
var el vuelo de las almas contemplativas ¡y litúrgicas, haciéndolas sentir la 
identidad mística con Cristo, Cabeza nuestra, que orat pro nobis ut sacerdos 


(26) Fr. J. B. Gomis: Místicos Franciscanos españoles, 1, Introducción gen., p. 11. BAC. 
Madrid, 1948. : 

(27) Cfr. L. LUDGER MEIER: Zwei Grundbegriffe augustinischer Theologie in der mittelal- 
terticher Franziskanerschule. En Fúnfte Lektorenconferenzen der deutschen PFranziskaner 
fúr Philosopie u. Theologie, pp. 53-76. Schvaz in Tirol, 1930. 

Sobre el agustinismo de San Buenaventura véase también al mismo autor: Bonaventuras 
Selbstzeuanis ueber seinen Augustinismus. En Franzisicanischen Studien, XVIEXVIT (1930), 
Pp. 342-355. En las obras de S. Buenaventura se han contado unas 2.625 citas agustinianas. 

(28) Meditaciones del amor de Dios. Med. II, Misticos Franciscanos españoles, 111. p. 63. 

(29) Ibid., pág. 59. De este regaladísimo autor dice M. PrLayo: «Aunque el P. Estella 
no era muy filósoto, se habrán reconocido fácilmente en su doctrina todos los rasgos capi- 
tales de la de ¡S. Agustín.» Ideas Estéticas, 1, VII, pp. 82. Madrid, 1940. 

(30) Sin duda, S. Agustín ha influído también en la formación del estilo de nuestros 
místicos, que son grandes poetas, aun escribiendo en prosa, como reconoce Menéndez Pe- 
layo. «S. Agustín—añade M. Comeau—contribuyó más que ningún otro Doctor a enriquecer 
el lenguaje místico de expresiones, metáforas y comparaciones todavía vivientes.» S. Augus- 
tim éxegóte du 4e Evangile, p. 410. París, 1930. En este aspecto tiene sin duda méritos en 
las principales literaturas europeas. 

(31) En. in ps. 44, 9. PL. 36, 500. 
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noster; orat in nobis ut Caput nostrum, oratur a nobis ut Deus noster? (32). 

Esta intimidad con el sumo Sacerdote, con la Cabeza, con Dios, ¿no es 
la fuerza, el gozo y la gloria de la oración litúrgica? Pues a esta fuente de 
piedad, siempre antigua y siempre nueva, ha acudido el espíritu benedic- 
tino en los grandes maestros, como San Gregorio Magno, Casiodoro, Rabán 
Mauro, Anselmo, Pedro el Venerable, Guillermo de S. Thierry (33). 


Sólo menciono al Abad del Monasterio de Aggliche, D. B. Haeften, asceta 
y reformador, quien entre otras obras publicó en 1650 la titulada: Venatio 
Sacra, sive de arte quaerendi Deum libri XII (34). En él da particular real- 
ce al método de la contemplación según San Agustín. El libro sexto está 
dedicado a él: Sexto hoc libro, Augustino potissimum duce (35). 


El ser y no ser de las criaturas, la bondad y hermosura de las mismas, 
la creación como conjunto de huellas, espejo iy escala para subir al Crea- 
dor, las voces que nos dan los seres del universo, el procedimiento por abs- 
tracción y negación, la ascensión por la gradería de las potencias y acti- 
vidades del alma, el éxtasis de Ostia, la consideración del aspecto numi- 
noso, inefable y enigmático del Ser divino: he aquí los aspectos principa- 
les que Haefteno considera en el arte venatorio de San Agustín. 

Pláceme unir con Haefteno a un benedictino contemporáneo, C. Buthler, 
quien en su libro Western Mysticism ha dado particular realce a los ele- 
mentos de la contemplación agustiniana. Para él, San Agustín «es el prín- 
cipe de los místicos, que ha unido en sí mismo, como ningún otro, los dos 
elementos de la experiencia mística, a saber, la más profunda visión de 
las cosas divinas, ¡y el amor de Dios como abrasadora pasión». Admite fe- 


nómenos propiamente místicos en el Santo, con un conscious direct contact 
of the soul with the Transcendental Reality (36). 


En la espiritualidad francesa San Agustín tiene un puesto preeminente. 

Después de citar un libro titulado: Méditations sur les plus importan- 
tes verités chretiennes el sur les principauzx devoirs de la vie religieuse pour 
les retraites (París, 1692), donde el autor de un gran mérito, para hablar 
con Dios y consigo mismo toma a San Agustín por modelo, particularmen- 
te en sus Confesiones, que son «una continua efusión del corazón ante 
Dios», escribe el historiador de la espiritualidad francesa, H, Bremond: 
«El, siempre él (San Agustín). Los investigadores de las fuentes lo olvi- 
dan frecuentemente: mas ora se trate de filosofía, ora de teología o sim- 
plemente de devoción, on ne peut faire deux pas sur, les routes spiritueles 
du grand siécle sans y rencontrer S, Augustin. El reina como soberano en 
la literatura especial de que ahora tratamos: él es'el rey de las fórmulas 


(32) En. im.ps. 85, 1, PL. 37, 1081. 

(33) Los recientes estudios de J. Lrciercae: La spiritualité de Pierre de Celles (París, 
1946), Pierre le Venerable (Ed. Fontanelle, 1946), Jean de Fecamp, un maitre de vie spiri- 
tuelle au siecle XI (París, 1946), muestran que la espiritualidad benedictina de la alabanza 
continua, que es la espiritualidad de las Confesiones, exalta a Dios en sus atributos. y en 
sus Obras, con el deseo de gozar de la vida eterna. 

Cfr, L. TmirrY: Humonitas benedictina. En Umanesimo e mondo cristiano, pp. 163-220. 
Studium Christi, Roma, 1951. 

(34) Antuerpiae, anno MDCL. 

(35) Fol. 168-190. 

(36) Western Mysticism. The Teaching of SS. Augustine, Gregory and Bernard on con- 
templation and the contemplative Life. (2.* ed. London, 1951, pp. 20 y 4.) D. Thomas VERNER 
MOORE en su libro Prayer incluye también un capítulo: St. Augustin and the way to perfect 
contemplation, p. 138 ss, Herder Book Co. St. Louis, 1931. ' 
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extralitúrgicas, el modelo y a la vez, si es necesario, el vindicador de las 
meditaciones hechas» (37). 


De Fenelón dice iambién el mismo autor: «Se sabe que las Elevaciones 
y Plegarias de Fenelón, en su Tratado de la existencia de Dios, libro esen- 
cialmente teocéntrico, están traducidas y muchas veces literalmente de 
San Agustín. Por otra parte nos consta el provecho que Bossuet ha sacado 
del antropocentrismo agustiniano en sus Sermones ¡y en los numerosos es- 
critos sobre el amor desinteresado» (38). 

El Cardenal Pedro de Berulle da la razón de esta vitalidad perenne del 
Santo Doctor. «Considerad, dice, a ese gran Santo. El posee por un privi- 
legio singular de Cristo y de su gracia dos beneficios humanamente incom- 
patibles: él es muy sabio y muy humilde, cosa que raramente se ve: él 
es muy especulativo y muy afectivo, lo cual no es menos raro también : 
y mientras en la mayor parte de los doctores no se halla más que la sa- 
biduría, en San Agustín se halla cierta sal de sabiduría que hace gustar 
lo que él dice y que por un privilegio que no es común, hace pasar la ver- 
dad del entendimiento al corazón» (39). 

El Cardenal de Berulle nos pone a la vera de una de las corrientes más 
fecundas de la espiritualidad moderna: la de la Escuela francesa del si- 
glo XvIr. Contra el individualismo de su tiempo ella recuperó para la mejor 
causa del espiritu la doctrina de la incorporación de los hombres en Cris- 
to, tan cara al autor de las Enarrationes in Psalmos. 

Para nuestro asceta, «S. Agustín es el Doctor más humilde ¡y más doc- 
to, el más santo y prudente, el más modesto y piadoso que ha dado el Señor 
a la tierra» (40). 

«S. Agustin—añade el P. Claudio Taveau—fué su autor favorito, lo 
cita frecuentemente con complacencia y con énfasis como el más grande de 
los Doctores de la Iglesia, escogido por Dios y para defensa de la gracia» (41). 

«Sus libros de controversia—añade Haber—sus discursos sobre las gran- 
dezas de Jesús, están llenos de la doctrina de San Agustín: ella animaba 
sus cartas, ella penetraba en sus conversaciones» (42). 

La espiritualidad berulliana es cristocéntrica, como la de San Agustín, 
Dios, el hombre, Cristo: he aquí la atmósfera espiritual del Obispo de Hi- 
pona ¡y de su discípulo francés. 


«No me saciaba, confiesa San Agustín—aludiendo a los días de su con- 
versión—aquellos días de contemplar, lleno de maravillosa dulzura la alte- 
za de vuestro consejo sobre la salvación del género humano. ¡Cuántas lá- 
grimas derramé con los himnos y cánticos vuestros, conmovido por las vo- 
ces de vuestra Iglesia que tan suaves eran para mí!» (43). 


(37) Histoire litteraire du sentiment religieux en France. X. La priere et les prieres de 
Pancien Regime, p. 275. París, 1932. 

(38) O. c. 111. La conquete mystique, pág. 26. París, 1921. 

(39) Un certain sel de sapience qui jait gouter ce qu'il dit et par un privilege qui 
west pas commun, jatt passer la verité de VPesprit au coeur. GERMAN HaABERT, ABBÉ DE CE- 
RISSY: La vie du Cardinal de Berulle, libro 111, cap. XI, pp. 290-300. París, 1646. 

(40) La grandezze dí Gesú, p. 9. Vers. ital. de M. Andreoletti. 2.* ed. Milano, 1938. 

(41) Cit. por M. Andreoletti: Cardinal di Berulle. Elevazione su Sta. María Maddalena, 
p. 124. Milano, 1936. ”S. Agostino, Vautore forse piú amato dal Berulle”, confirma Fr. Emi- 
LIANO: La spiritualitá berulliana en Scuole cattoliche di spiritualitá., p. 251. 3.* ed., Mila- 

9. 
REE O. c. Ib. 4 fuerza de vivir en intimidad con los Padres y sobre todo con S. Agus- 
tin, De Berulle convirtió en propia sustancia su pensamiento.” Houssaye: Vie del Card. Pie- 
rre de Berulle, II, p. 401 París, 1875, 
(43) Conf. IX, 6. 
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Cristo será también la dulce ocupación del Cardenal de Berulle : «Este 
misterio debe ser el objeto de la santa y divina ocupación de la Iglesia» (44). 


Los discipulos heredaron el agustinismo del maestro. «San Agustín, el 
genio incomparable que resume y concentra las luces de las edades prece- 
dentes, llegó a ser el Maestro de los discípulos de M. de Berulle», afirma 
Houssaye (45). Quiso que en el Oratorio tuviesen particular devoción a este 
Santo, e hiciesen conmemoración durante toda la octava de su fiesta (46). 
No sólo los Sacerdotes del Oratorio, que él fundó, sino los de la Misión, 
los Eudistas y los de San Sulpicio siguieron sus huellas. A la Escuela be- 
rulliana pertenecen Condren, Olier, San Vicente de Paul, S. J, B. de la 
Salle, el P. Guillori, San Grignión de Montfort, S. J. Eudes, y en tiempos 
más próximos el P. Faber, y Mr. Gay y otros (47). 

Para todos ellos la vida espiritual es la vida de Jesucristo en cada uno 
de los miembros del cuerpo místico, 


San Francisco de Sales, otro de los maestros de la espiritualidad mo- 
derna, siguiendo su camino, pisará también huellas agustinianas. «El 
amaba particularmente a San Agustín. Le solía llamar el gran San Agus- 
tín» (48). «Ten siempre a mano—dice en su Introducción a la Vida devota— 
algún buen libro de devoción como los de San Buenaventura, los de Gersón, 
las Confesiones de San Agustín» (49). El carácter afectivo ¡y contemplativo 
de las Confesiones se ajustaba a su espíritu. «Por eso su espiritualidad, 
como la de San Agustín, se resume en el amor. Ella considera la vida cris- 
tiana en su principio interno que es la caridad. Todo se reduce a la cari- 
dad y se explica por ella» (50). 

El mismo principio del amor es la última palabra en la formación es- 
piritual de Bossuet, otro de los grandes discípulos de San Agustín. 

«Como San Agustín y San Francisco de Sales, él pensaba que el mejor 
medio de combatir las pasiones del alma es «entronizar allí el poder sobe- 
Tano del amor.» 

Es necesario hacerles cambiar de objeto por la vía del amor santo: pues 
insensiblemente un alma sumisa y dócil abandona el vicio por seguir la 
virtud. Decía que este cambio de objetos, sin darle apenas trabajo, hacía 
el amor más firme y ardiente. «Amad, decía este santo Prelado, después 
de San Agustín, y haced lo que queráis, porque si amáis de veras, no haréis 
sino lo que a Dios agrada» (51). 

El jansenismo pretendió adulterar el verdadero espíritu agustiniano, 
dando al temor la primacía que corresponde al amor. El temor tiene su 
valor en la pedagogía del hombre espiritual, según San Agustín, pero la 
caritas es la perfección a que aspira su ascética. La misma delectatio victriz 
es la voluntad inflamada con la pasión del sumo bien. Por eso, mientras 
el Jansenismo acentúa la mística de la distancia, San Agustín pregona la 
de la unión e identificación con Cristo. Por la primacía de la caridad wy 


(44) Grandeza di Gesú, p. 6. «Los caracteres generales de la doctrina espiritual [beru- 
lliana se reducen a tres principios: la devoción al Verbo Encarnado, la virtud de la Reli- 
gión y el concepto agustiniano de la gracia.» POUurRar, en Dictionnaire pratique, 1, 784. 

(45) 0. c., p. 399, 

(46) G. HaBERT: O. e, III, c. XII, p. 828. 

(47) «Cuando Condren partió a la milicia, llevaba un arcabuz sobre la espalda y San 
Agustin debajo del brazo.» J. GALTIER: La spiritualité catholique, p. 221. E 

(48) Pourrar: La spiritualité chretienne, II, pág. 414, n. 1. 

(49) Vida devota, 11, 17. 

(50) POURRAT: O. C., p. 413. 
av pod o de Sor Cornau, religiosa dirigida por Bossuet: Correspondance de Bossuet, 

, 182-433, 
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a 


la mística de la unión la espiritualidad de San Agustín es inconciliable 
con la jansenista, 

Cierto que el influjo del Santo sobre algunos jansenistas ha sido fructí- 
fero. Al decir esto, pienso en Pascal, cuyo espíritu está tan presente en el 
mundo moderno. El sin duda lanzó una profundísima mirada al homo 
abyssus de San Agustín, «al monstruo incomprensible». Pero el mérito de 
Pascal, como el de San Agustín, más que en denunciar las contradicciones 
insolubles en que, se debate el hombre natural, por su orgullo ¡y su bajeza 
de estoico y de epicúreo, está en llevarnos a Cristo. Pascal humilla al hom- 
bre para exaltarlo en Cristo. Lo mismo que el Doctor de la gracia. La crí- 
tica del optimismo pelagiano del hombre moderno ha recibido y recibe 
todavía de Pascal una fuerte inspiración, y en este aspecto antiestoico y 
antiepicúreo, que coincide con la concepción agustiniana del hombre caído, 
su voz tiene un timbre de fuerza y sinceridad que nos conmueve, ¡y tam- 
bién su repercusión en la espiritualidad de nuestro tiempo. 


San Alfonso María de Ligorio debe adornar esta galería espiritual de 
los grandes discípulos de San Agustín. Sus Glorias de María se han de- 
finido como el último gran libro europeo en honor de la Madre de Dios. 
Su pensamiento espiritual se alimenta de la tradición católica y agusti- 
niana. «El pensamiento de San Agustín, adoptado por el Concilio de Tren- 
to: Deus impossibilia non iubet, sed iubendo monet et facere quod possis et 
petere quod non possis, le hace ver cómo en una intuición suprema y en una 
unidad superior, la verdad de esta conclusión binaria de la causalidad de 
Dios y de la cooperación humana. Podemos asegurar que esta conclusión 
constituye igualmente el nudo central de su sistema, o como ha ponderado 
un ilustre escritor de los tiempos modernos, G. Guyau, las líneas maestras 
del edificio espiritual de su pensamiento: plegaria y gracia. No se podría de- 
finir mejor la arquitectura de la piedad ligoriana. La gracia es invocada, 
pero se afirma también la acción de la voluntad : un método de abandono se 
armoniza con las palabras del Pater noster: Hágase tu voluntad, palabras 
de adhesión pasiva a la voluntad de Dios y promesa de un concurso activo 
a esta misma voluntad» (52). 


Este testimonio no sólo muestra la influencia de San Agustín en la es- 
piritualidad de San Ligorio, sino también la virtualidad fecunda de los 
principios agustinianos. 


Por eso podemos ¡ya concluir, aludiendo a la supervivencia del Santo, en 
la espiritualidad de nuestros días. Doctor de la piedad católica, según le 
ha llamado Tixeront, él sigue dictando al mundo la sabiduría de los cami- 
nos interiores, que llevan a Dios. San Agustín tiene tres méritos que difícil- 
mente se hermanan entre los hombres, aun los mejor dotados: una subida 
contemplación metafísica ¡y teológica de las realidades divinas, una amplí- 
sima introspección y experiencia del hombre, y una acción apostólica de 
mucho radio, como pastor y conductor de almas. San Agustín es metafí- 
sico, psicólogo, asceta y hombre de lucha. Tuvo la ciencia de los santos, el 
fervor de la vida contemplativa y aun el temblor de los éxtasis, Añádase a 


(52) C. KeuscH: La spiritualité de S. Alphonso M. de Liguori. Cit. por el P. G, CACccIa- 
TorÍÉ en su estudio: La spiritualitá di S. Alfonso de Liguori. En Scuole cattoliche di spiri- 
tualitá, p. 286. 
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esto la unción y el arte de comunicar los secretos inefables, con palabras 
que caen sobre las almas, como perfume balsámico, lleno de gracia y sua- 
vidad. El ha forjado «aquellos inmortales aforismos que han ido rodando 
de boca en boca iy se han incorporado al lenguaje de la pasión cristiana ¡y 
de la suavísima piedad» (53). 

Por eso su influjo es perenne en la Iglesia. Lo que el P. Portalié llama 
«le grand augustinisme», el gran agustinismo, contrapuesto a ciertas falsi- 
ficaciones, exageraciones y mutilaciones que ensangostaron el pensamiento 
del gran Doctor, sigue aún fertilizando el espíritu católico. 

Así uno de los rasgos de la espiritualidad actual es el cristocentrismo, 
según lo muestra la extraordinaria difusión de los libros de D. Columba 
Marmión (54). 

Pues San Agustín es uno de los maestros del cristocentrismo, no sólo 
en el aspecto metafísico, teológico e histórico, sino espiritual, Cuando él 
dice contra los donatistas y pelagianos: Christus sanalt, Christus mundat, 
Christus iustificat (55), introduce a Cristo en todos los procesos de puri- 
ficación, renovación y perfección interior, haciéndole vida del alma. 

¡Con qué alborozo ¡y admiración repetía a sus feligreses: Divinum Caput 
habemus, Deum Caput habet habemus! Tenemos una divina Cabeza, tene- 
mos por Cabeza a Dios (56). 

¿No es éste el grande gozo de la piedad católica de nuestro tiempo? 


La intimidad de Cristo y los cristianos lleva también un profundo sen- 
timiento eclesiástico, según lo manifiesta el movimiento litúrgico actual. 
La devoción a la Iglesia y la comunión con ella allega riquezas a la inte- 
rioridad católica. Pablo Claudel expresa así esta aspiración religiosa de 
las mejores almas de nuestro tiempo: «No hay que vivir solos, no en pe- 
dazos, no errantes, sin órbita ni meta, sino vivir en la comunión de todos, 
que es la Iglesia, donde todos están con todos, todos son vivos ¡y todos pre- 
sentes, y todos tienen su misión y su finalidad, donde cada uno vive la 
vida de Cristo, que es todo en todos» (57). 

Tal es la grande aspiración de la espiritualidad moderna. Vivir en la 
unidad y. en la totalidad de Cristo fueron los dos máximos intereses de 
San Agustín. 

Extende caritatem tuam per totum orbem terrarum, si vis Christum ama- 
re, quia membra Christi per orbem iacent (58). Extiende tu caridad por 
todo el globo de la tierra, si quieres amar a Cristo, pues por todo el mundo 
yacen los miembros de Cristo. 

La unidad y simplicidad del amor, predicada por San Agustín con fór- 
mulas inolvidables, es el alma de la espiritualidad de todos los tiempos, 
cuyo itinerario es el siguiente: Cum membra Christi diligis, Christum dili- 
gis: cum Christum diligis, Filium diligis: cum Filium diligis, et Patrem 
diligis (59). 


(53) LORENZO RiBER: Conf. Prólogo, p. 17. Madrid, 1941, 

(54) Pueden citarse también los estudios de MeERscH, JAEGER, BREMOND, Tissor, CHARLES 
FORET, JURGENMEIER, Este último en su libro 1l Corpo mistico di Cristo (Brescia, 1987) con: 
sidera el Cuerpo místico como principio fundamental de la ascética: 11. mistero del Corpo 
mistico como principio fondamentale dell'Ascetica, p. 125 ss. Cfr. G. CerIanI: Orientamenti 
teologici del Novecento. Milano. 

(55) Sermo, 272, 6. PL, 38, 1324. 

(56) Miscellanea agostinina, 1, Denis 25, 163. 

(57) L'Anonce faite a Marie. Palabras de Voilaine, 

(58) In Ep. Joan. tr. X, 8. PL. 35, 2060. 

(59) . Im 'Ep. Joan. tr. X, 3. PL, 35, 2055. 
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Tal es la órbita de la espiritualidad católica de ayer, de hoy ¡y de ma- 
ñana. Por eso San Agustín es un Maestro de ayer, de hoy y de mañana. 

«De los escritos de “San Agustín, especialmente de sus Confesiones, brota. 
impetuoso desde su origen aquel río de pensamientos y sentimientos de 
amor místico que no se pierde ya en los siglos posteriores y alimenta el 
pensamiento y sentimiento de los filósofos cristianos y de los Santos, me- 
dievales y modernos, en una serie que no tendrá fin, porque este del amor, 
santo para los santos y profano para los profanos, es un aspecto eterno, el 
fundamento del problema de la vida» (60). 


Roma. 


(60) ARMANDO CARLINI: 1l grande commandamento en Il Simbolo. 1V: Credo in Gesú 
Cristo, Amore infinito, p. 74, Assisi, 1947. 


Presencia de San Agustín en 
Sta. Teresa y San Juan 
de la Cruz 


P. ALBERTO DE LA V. C., O. C. D. 


E sros sumos Doctores del Carmelo polarizan la espiritualidad toda del 

siglo xvi. En el gran río de la espiritualidad española, de la que son 
álveo profundo y dilatado, desembocan todas las principales corrientes de 
la espiritualidad cristiana medieval: la benedictina por las «Revela- 
ciones» de Santa Brígida y el «Exercitatorium vitae spiritualis» de 
García de Cisneros, restaurador de Montserrat; la dominica a través de 
Tauler y Suso; por los clásicos tratados «De vita spirituali» de San Vicente 
Ferrer y «Tratado de la Oración y Meditación» de Fr. Luis de Granada; la 
franciscana por los famosos «Abecedarios» y «Ley del Amor» de Francisco 
de Osuna y la «Subida del Monte Sión» de Bernardino de Laredo; la 
agustiniana por las obras fundamentales «De ornatu spiritualium nuptia- 
rum» de Ruysbroeck y «De la lección, meditación y contemplación» de 
Santo Tomás de Villanueva (1). 

Todas estas aportaciones merecen un estudio detenido para calibrar 
con toda exactitud el influjo, que cada una de ellas ha tenido en los dos 
Maestros indiscutibles de la Mística cristiana. Aquí nos circunscribiremos 
a la agustiniana. Y dentro de ella, al que es su cabeza y manantial: SAN 
AGUSTIN. Ver qué influencia ha tenido el Doctor de la Gracia en el siste- 


ma teresiano-sanjuanista es el objeto concreto y bien recortado del pre- 
sente estudio. 


I.—EN SANTA TERESA DE JESÚS 


San Agustín se manifiesta en la Gran Española de dos modos distintos, 
que mutuamente se completan: en su vida y en su doctrina. En ningún 


(1) P. CrISóÓGONO DE Jrsús: Escuela Mística Carmelitana, 37-74. Avila, 1930.—P. Joaquín 
SANCHíS ALVENTOSA: La escuela mística alemana y sus relaciones con nuestros místicos del 
Siglo de Oro, 125, Madrid, 1946. 
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autor, si se dan, sería prudente callar el uno y analizar el otro. Pues mutua- 
mente se ayudan a conocerse y explicarse. Pero menos en Santa Teresa de 
Jesús. Al ser una escritora mística, sustancialmente experimental, vuelca 
toda su incontenida experiencia en las obras. Influye en ellas arrolladora- 
mente. Es su nervio, consistencia y belleza. De ahí la importancia suma 
en conocer esa faceta del agustinismo de Santa Teresa de Jesús. 


A) En su vida 


El primer encuentro de la Santa Avilesa con el Hiponense debió de ser 
en su niñez, Aquella niña precoz, que tan ávidamente leía el FLOS SANC- 
TORUM, no es difícil que reparase en la figura imponente del joven 
desgarrado de Tagaste. No consta históricamente como el poder arrollador 
que sobre ella ejercían la vida y milagros de los mártires ¡y anacoretas (2). 
No obstante, es algo muy presumible. 

En cambio es totalmente histórico otro encuentro de Santa Teresa con 
San Agustín, Y muy trascendental. La joven Ahumada se halla en una 
encrucijada peligrosísima de su vida. Su corazón ¡y su inteligencia se abren 
impetuosos por el mundo espléndido y colorista de la juventud. Frisa en 
dieciséis años. Y se entrega con tal vehemencia a la vida, que sus íntimos 
temen un desequilibrio profundo entre el pecho y la cabeza, entre el afecto 
y la idea. Su padre, hombre previsor y avisado, ha preparado las cosas de 
forma, que la Cepeda se encuentra de repente recluída en un remanso mo- 
nacal, donde puede seria y traquilamente pensar en la vida (3). 

Es el famoso convento de Santa María de Gracia de Avila. Monjas Agus- 
tinas, muy observantes y de gran prestigio en la ciudad. En él, además de 
las religiosas, hay jóvenes educandas de las mejores familias abulenses. 
Entre ellas se halla la intrépida y jovial Cepeda con sus dieciséis abriles en 
flor y a punto de cuajar en matrimonio. Es a mediados de 1531. Lleva en 
la cabeza un torbellino de ideas y en el corazón un volcán de amofes. En 
estas circunstancias enfrentarse con el arduo problema del estado era 
arriesgadísimo. 

Fué providencial para Teresa que al frente del internado se hallase una 
monja de cualidades excepcionales: la M. Doña María de Briceño. Mujer 
noble, de formación exquisita, de trato persuasivo y suave, mortificada y 
prudente. Supo insinuarse de forma tal en el alma atormentada de la 
joven, que sin dificultad se hizo dueña de ella. Porque esto tuvo siempre 
de bueno la Ahumada, entregarse a quien se la entregaba. Todo lo demás 
vino después ¡y por sí mismo. Dueña de la situación la esclarecida Monja 
hizo pensar despacio a la joven; someter los impulsos del corazón a los 
dictámenes de la razón... En una palabra: de las manos de esta notable 
e ignorada pedagoga, Teresa, que entró como una niña caprichosa y pre- 
sumida, salió hecha una mujer reflexiva ¡yy completa. 

Siempre lo espiritual ha sido el principal factor de estas transformacio- 
nes radicales. La M. Briceño lo empleó de un modo continuo y prudente. 
Fué su principal arma para apoderarse del corazón de Teresa, tan sen- 


(2) P. SILVERIO DE STA. TERESA: Vida de Santa Teresa, t. 1, 72-78. Burgos, 1935. 
(3) P. EFRÉN DE La MADRE DE Dios: Biografía de Santa Teresa, t. 1, 297-306. BAC, 1951. 


Madrid. 
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sible siempre a los grandes ideales. Pero la espiritualidad de la M. Brice- 
ño era forzosamente agustiniana. No se puede ni suponer siquiera otra 
cosa. En especial, tratándose de un alma tan entregada al ideal de su reli- 
gión como la M. Briceño. Al volcar, pues, su espíritu sobre el corazón de 
la Cepeda, la metió a San Agustín entero. Como ella lo vivía. Tamizado por 
su espíritu selecto. Y ya su imagen incandescente no se borrará del espí- 
ritu de Teresa. ¡Al encontrarse estas dos almas ardientes se vieron tan 
gemelas...! Aunque en distinto plano. 

La prudente Maestra del internado de Gracia, para forzar una conver- 
sión en Teresa, que ya se demoraba, le contó la historia emocionante de 
su propia conversión. La Santa lo afirma textualmente (4). Pero antes de 
llegar ahí, a esa intimidad, era natural que la experta Maestra narrase a 
su discípula la historia provechosa de otras conversiones. ¿Es mucho su- 
poner en una Monja Agustina que empezase por la de su propio Padre? 
Además, al ojo perspicaz de la Briceño no se le podía escapar la paridad 
o similitud asombrosas de esas dos almas gigantes: la del volcánico joven 
de Tagaste y la de la ardiente doncella de Avila. Es verdad que el amor 
desordenado había lanzado a Agustín al abismo del vicio y a Teresa sólo 
la había arrimado a su pendiente. Pero posiblemente, si no se precipitó 
fué porque tropezó con la M. Briceño, un auténtico Agustín escarmentado 
y maestro de almas próceres. 


Para deducir ahora que la Cepeda salió de las manos de la, M. Briceño 
totalmente empapada de San Agustín no hay que acudir al magisterio de 
Santo Tomás de Villanueva, haciéndole Vicario del convento, donde se 
educaba Teresa (5). Bastaba y sobraba la M. Briceño para que al salir la 
joven avilesa, a fines de 1532, de aquel remanso de paz, llevase prendido en 
el corazón «un amor grande al Obispo de Hipona» (6). 


San Agustín iluminó el trance más difícil de la vida de Santa Teresa : 
la elección de estado. Pero no pararon aquí los contactos de estas dos al- 
mas extraordinarias. Después del problema del estado, ninguno más acu- 
ciante que el de la fidelidad a ese mismo estado. Santa Teresa resolvió 
felizmente el primero en una fría mañana otoñal (7) con la intrepidez y 
heroísmo de siempre, a lo teresiano. Ya monja en la Encarnación de Avila, 
muy pronto se le ofreció inexorable el segundo. Al fin era Carmelita. ¿Pero 
era una perfecta Carmelita? 


En el Monasterio abulense, como en todo convento, se dan dos perfec- 
ciones: la legal y la particular, que Dios exige a cada uno de sus miem- 
bros. La Encarnación no andaba muy lejos de la meta perfeccional de la 
primera. En cambio, en orden a la segunda, las cosas no marchaban tan 
bien, El yerro de Teresa consistió en contentarse con la primera perfección 
y descuidar la segunda. Creía que para contentar a Dios bastaba con aco- 
modarse a la perfección carmelita, que allí hallaba. Que ciertamente no era 
poca. En breves palabras, el problema teresiano se plantea así: ella aspi- 
raba a ser buena Carmelita; y Dios la quería santa Carmelita (8). Este es 


(4) Vid., 3, 604. BAC, 1951, Madrid. 
(5) MIGUEL MIR: Santa Teresa de Jesús, t. 1, 6, 59, 
(6) P. SILVERIO DE STA, TEreESA: Vida de Sania Teresa, t. 1, 109. 
(7) P. EFRÉN DE LA MADRE DE Dios: Biografía de Santa Teresa, t. 1, 327-335. 
7 ca PS e DE LA VIRGEN DEL CARMEN: Santa Teresa y Martín Lutero, 127-134. 
vila, , 4 
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el modo exacto de plantear el problema teresiano desde su entrada en la 
Encarnación hasta que definitivamente se entregó a Dios. ¡No hacerlo así 
es cometer un pecado «in radice», que imposibilita, no sólo solucionarle, 
sino conocerle. Por eso se han dicho tantas incongruencias iy disparates 
sobre esta época de la vida teresiana. á 

Desde el mismo momento de su ingreso en el Carmelo y, sobre todo, 
desde que fué una conventual más, en el corazón de la Carmelita se des- 
encadenó una lucha feroz ¡y prolongada de los afectos más contrarios y 
numerosos. Y cuanto más ligítimos, más sañuda fué la contienda. Ved 
cómo la describe, en síntesis, la propia paciente: ”Pasava una vida trava- 
josisima, porque en la oración entendia más mis faltas: por una parte me 
llamava Dios, por otra yo seguia a el mundo, dávanme gran contento las 
cosas de Dios, teniánme atada las de el mundo; parece que queria con- 
certar estos dos contrarios—tan enemigo uno de otro—como es vida espiri- 
tual y contentos y gustos y pasatiempos sensuales” (9). 

En esta batalla campal, que se desencadenó en el corazón de Teresa 
por su fidelidad vocacional, Dios iba obteniendo poco a poco la mejor parte, 
valiéndose de la divina estrategia del amor. En vez de castigar a la Carme- 
lita por sus infidelidades, la colmaba de gracias. Esto sacaba de quicio al 
corazón magnánimo de Teresa. Le puso en tensión tal, que al fin se resol- 
vió a romper con todo: a sólo vivir para Dios... Pero otra vez se alzaba 
el grito ensordecedor de los afectos legítimos: «Pero, ¿por qué nos dejas? 
¿No somos lícitos? ¿Otras monjas, muy buenas, no los tienen también?...» 
Y el corazón de aquella: mujer incomparable quedaba deshecho... 

Y en este momento decisivo de la lucha psicológica por el amor cayó 
providencialmente en manos de Teresa el libro de las «Confesiones de San 
Agustín», que es lo mismo que decir el propio y verdadero San Agustín. 
La emoción de este encuentro, en que se decidió su conversión, lo describe 
así la misma Santa: ''En este tiempo me dieron las **Confesiones”” de San 
Agustín, que parece que el Señor lo ordenó, porque yo no las procuré ni 
nunca las havia visto. Yo soy muy aficionada a San Agustín, porque el 
monasterio adonde estuve seglar era de su Orden y también por haver 
sido pecador, que en los santos que despues de serlo el Señor tornó a Si 
hallava yo mucho consuelo, pareciendome en ellos havia de hallar ayuda 
y que como los havia el Señor perdonado podia hacer a mi; salvo que una 
cosa me desconsolava, como he dicho, que a ellos sola una vez los havia 
el Señor llamado y no tornavan a caer, y a mi eran ya tantas que esto 
me fatigava. Mas considerando en el amor que tenia, tornava a animar- 
me, que de su misericordia jamás desconfié; de mi muchas veces. 


¡Oh, válame Dios, cómo se espanta la reciedumbre que tuvo mi alma 
con tener tantas ayudas de Dios! Háceme estar temerosa lo poco que podia 
conmigo y cuán atada me veia para no me determinar a darme del todo a 
Dios. Como conmencé a leer las Confesiones” paréceme me via yo alli. 
Comencé a encomendarme mucho a este glorioso Santo. Cuando llegué a 
su conversión y leí cómo oyó aquella voz en el huerto—no me parece sino 
que el Señor me la dió a mi, sigun sintió mi corazón—estuve por gran rato 


(9) Vid., 7, 633. BAC, 1951, Madrid 
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que toda me deshacia en lágrimas y entre mi mesma con gran afleción Y 
_ fatiga. ¡Oh, qué sufre un alma, válame Dios, por perder la libertad que 
havia de tener de ser señora y qué de tormentos padece! Yo me admiro 
ahora cómo podia vivir en tánto tormento. Sea Dios alabado, que me dió 
vida para salir de muerte tan mortal” (10). La cita es larga, pero es in- 
sustituible para valorar convenientemente toda la hondura del influjo de 
San Agustín en Santa Teresa de Jesús. s 

Esta fué la célebre conversión de la Santa. Se redujo sustancialmente 
a una «determinada determinación» de ser santa. De responder fielmente 
a lo que Dios quería de ella. De romper, por consiguiente, con los afectos, 
aunque fuesen lícitos, que se opusiesen a esta divina exigencia, Mil veces 
decidida a ello ¡y otras tantas fracasada, desbordada por las circunstan- 
cias, al fin, consiguió esta gran gracia ante el busto doliente de un lasti- 
mero «HECCE HOMO» y la llevó a la práctica por la Cuaresma de 1554, 
esforzada por las «Confesiones» de San Agustín (11). 

De este modo, el Obispo de Hipona va estrechamente unido a los dos 
momentos capitales de la vida de la gran Reformadora. Ello basta para. 
que su espíritu se sintiese fuertemente influenciado por él toda su vida, 
hasta ser para la Carmelita uno de sus santos preferidos, como ella misma 
dice. 

Y no se crea que esta compenetración de los dos Santos fué sólo una. 
experiencia íntima, personal. Tal fué.su fuerza, que trascendió al exterior. 
Y así lo recogen los Procesos de Beatificación ¡y Canonización. Tenemos 
entre otros testimonios este precioso de la V. M. Isabel de Santo Domingo, 
hija muy querida de Santa Teresa. Dice así: «Y asi mismo le contó la dicha 
Santa a esta declarante, que leyendo las Confesionestde San Agustín, y 
llegando a su conversión en aquella voz que el Santo habia oido en el 
huerto, le pareció a la dicha Madre que ella tambien oia otra voz seme- 
jante a aquella, de que fueron abundantes las lágrimas que en oyéndola 
derramó; y que de ahí adelante se ejercitó con mayor perseverancia ¡y 
afecto en los ejercicios de oración ¡y mortificación, en los cuales retibió 
nuevas mercedes de Nuestro Señor. Por lo cual contaba la dicha Santa a 
esta declarante, la había quedado desde aquel dia una grandisima devo- 
ción con San Agustin, a quien decia ella muchas veces que debia mucho; y 
asi le hizo en la huerta del dicho convento de San José, una ermita a la 
conversión del dicho Santo, la cual hoy en dia está en pie, y se frecuenta. 
mucho por las religiosas del dicho convento con la misma devoción que 
las demás ermitas que la dicha Santa edificó en la dicha huerta» (12). 

Tales son las relaciones vitales de Santa Teresa de Jesús con San Agus- 
tín. No extrañará que influyese en su doctrina. Es lo que vamos a ver 
en seguida. 


B) En su doctrina 


Las corrientes agustinianas llegan al fresco vergel doctrinal teresiano 


(10) Ibid., 9, 644-645, 

(11) P. Errén DE LA MADRE DE Dios: Biografía de Santa Tereso, t. 1, 460. 

(12) P. SILVERIO DE ¡SANTA TERESA: Procesos de Beatificación y Canonización de Santa 
Teresa, t. II, 460-461. Burgos, 1935. 
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por los cauces más diversos (13). Dividámoslos, para su ordenado estudio, 
en indirectos y directos. 

A los primeros pertenecen todos aquellos medios que contienen, en más 
o menos cantidad, enseñanzas agustinianas, pero mezcladas con otras aje- 
nas a ellas, como sermones, pláticas, lecturas piadosas, dirección espiri- 
tual, etc. No cabe duda que este agustinismo tenue ¡y diluído forma un 
fondo común doctrinal, del que se alimenta la inteligencia sin darse cuen- 
ta, La misma dificultad que tiene la propia inteligencia en conocer la intus- 
sucepción de ese alimento agustiniano, reina en los extraños, cuando quie- 
ren señalar su influjo en las producciones científicas. Aparte de ser muy 
peligrosos, se presta a infinitas arbitrariedades. Que existan en Santa Te- 
resa no se puede dudar. Pasar de aquí es muy temerario ¡y estéril.. 


Otra cosa ocurre con los segundos. Más reducidos, el propio autor se 
percata que no es suyo lo que expresa, sino de San Agustín. Y como doc- 
trina del Santo ofrece a sus lectores, bien para robustecer su punto de 
vista bien para presentarla otros nuevos. En el caso particular de Santa 
Teresa se reducen a la doctrina directa del Doctor de la Gracia. 


¿Qué obras de San Agustín leyó Santa Teresa? Nos consta ciertamente 
que leyó las «Confesiones» (14). Y, además, que las rumió muy despacio y 
con incalculable provecho. Ellas resolvieron el momento más crítico de su 
vida. Publicadas en castellano, Salamanca 1554, en el mismo año cayeron 
en manos de la Carmelita, que las devoró. Y aunque se las devolviera a su 
dueño, pues no eran suyas, esta lectura reposada de la obra más ardiente 
del 'Hiponense, dejó huellas claras e indelebles en la obra de la Mística 
Doctora. 

Repasándolas atentamente hemos encontrado las siguientes citas de 
San Agustín : 


1.2 Viene la Santa describiendo sus vivencias avasalladoras de aquel 
momento crucial, en que su corazón, partido en dos, era atraído fuerte- 
mente y a la vez por Dios y por el mundo. Y dice: «En este tiempo me dieron 
las Confesiones de San Agustin; que parece que el Señor lo ordenó, por- 
que ¡yo no las procuré ni nunca las habia visto...» (15). Y continúa narran- 
do los efectos maravillosos de aquella lectura y la consiguiente conversión 
a Dios, impulsada por San Agustín. Claramente se ve que esta cita de 
San Agustín mucho más que doctrinaria es vital, con un alcance universal 
cierto, pero indefinido, como todo la biótico, 


2,2 Está exponiendo la Doctora Mística los cuatro grados de oración 
por los cuatro modos que hay de regar un jardín. El primero se reduce al 
trabajo incesante y duro del entendimiento para sacar afectos con el 
caldero de la meditación. Aquí, como no puede ser por menos, ocurren 
grandes tentaciones a los pobres principiantes. La Maestra les aconseja 


(13) A, Marce Fario: Les lectures de Sainte Therese. «Bulletin Hispanique» (1908), 46 
sgs.—P T. Rorícuez BAÑños: Santa Teresa y los Agustinos. «Ciudad de Dios», abril de 1914. 
An0logias entre San Agustín y Santa Teresa. «Revista Agustiniana», 1883, vol. V.— 
J. M. WILSON: The Lectures out Ste. Teresa. London, 1912.—GAsTóN ECHEGOYEN: L'amour 
divin. Essai sur les sources de Sainte Therese. Feret et; fils editeurs, 1923, Bordeaux-París,— 
HROoDoLPHE HOORNAERT: Les sources theresiennes. «Rev. des ¡Sciences Philosophiques et Theo- 
logiques», 14 (1924), 120-122. Sainte Therese, ecrivain. París, 1928.—JULIA MARTÍNEZ: La 
cultura de Santa Teresa y su obra literaria, Castellón, 1928.—P. CrisóGONO DE Jesús: Santa 
Deresa de Jesús, 117-127. 2.* Edi. 1942, Edit. Labor, Barcelona, 

(14) Vid., 9, 644-645, 

(15) Ibid, 
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que no se amilanen, sino que siempre tengan grandes pensamientos. Esta 
su tesis la apoya en San Pablo, para quien todo se puede en el Señor. Y 
continúa : Esto me ayudó mucho y lo que dice San Agustín: Dáme, Señor, 
lo que me mandas y manda lo que quisieres” (16). Efectivamente. Esas pala- 
bras son de San Agustín: ”*Et tota spes mea non nisi in magna valde mi- 
sericordia tua. Da quod iubes et iube quod vis (17). Coinciden, pues, los 
dos Maestros en la idea. Pero mientras en San Agustín brota de la impo- 
tencia e incapacidad humanas, en Santa Teresa surge como obligado sos- 
tén de los grandes alientos y elevados pensamientos del alma. 

3.2 Explica Santa Teresa una maravillosa visión, en la que el Señor 
la representó su alma como un clarísimo espejo, en cuyo centro estaba El, 
iluminándole todo. Y dice: *”Paréceme provechosa esta visión para per- 
sonas de recogimiento, para enseñarse a considerar a el Señor en lo muy 
interior de su alma, que es consideración que más se apega y muy más 
fructuosa que fuera de si—como otras veces he dicho—y en algunos libros 
de oración está escrito a donde se ha de buscar a Dios; en especial lo dice 
el glorioso San Agustín, que ni en las plazas ni en los contentos ni por 
ninguna parte que le buscaba, le hallaba como dentro de sí”” (18). No hemos 
tropezado con estas frases en el Hiponense. En cambio, la idea sí que es 
genuinamente agustiniana y la repite con frecuencia en sus escritos: ”Non 
enim fecit atque abit, sed ex illo sunt. Ecce ubi est ubi sapit veritas. 
Intimus cordi est, sed cor erravit ab eo” (19%). Seguramente Santa Teresa 
citaba de memoria. Eran las huellas profundas que en su inteligencia ha- 
bía dejado la lectura reposada de las Confesiones. Esta idea agustiniana 
entra aquí en funciones de mero complemento: para robustecer una posi- 
ción ya tomada por la Carmelita. 

4,2 Quiere la Doctora Mística que sus hijas tengan ideas claras sobre 
lo que es la oración de recogimiento y comienza a plantearlas el problema 
así: "Ya sabéis que Dios está en todas partes. Pues claro está que adonde 
su Majestad está, está el cielo—sin duda lo podéis creer—y toda la gloria. 
Pues mirad que dice San Agustín, que le buscaba en muchas partes y que 
le vino a hallar dentro de sí mismo” (20). Como se ve la Santa aduce la 
misma idea agustiniana, que en el anterior pasaje. San Agustín había di- 
cho bellamente: "Et quid est hoc? Interrogavi terram, et dixit: Non 
sum”... (21). Sólo que aquí tiene más relieve. Sirve de punto de arranque 
para una exposición estupenda de la oración de recogimiento. 

5.2 En el libro de las Moradas vuelve la Madre de los Espirituales a 
explicar la oración de recogimiento. Y otra vez se acuerda de San Agus- 
tín: "Paréceme que nunca lo he dado a entender como ahora, porque para 
buscar a Dios en lo interior (que se halla mejor y más a nuestro provecho 
que en las criaturas, como dice San Agustín, que le halló después de habe»r- 
le buscado en muchas partes) es gran ayuda cuando Dios hace esta mer- 


(16) Ibid., 13, 663. 

(17) Confe., 10, 29, 752. BAC, t. II, 1946, Madrid. 
(18) Vid,, 40, 870, 

(19) Confe., IV, 12, 448. 

(20) Cam., 28, 2, 207. 

(21) Confe., 10, 6, 716. 
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-- . 


8 PRESENCIA DE SAN AGUSTÍN EN SANTA TERESA Y SAN JUAN DE LA C. a 


ced” (22). Pero su valor es menor que en el anterior texto. Aquí sólo le toca 
incidentalmente. Sin cortar el raudo vuelo de su inteligencia. En mero 
paréntesis. 

6.2 Hay otra cita agustiniana en las Moradas más original. Se plantea 
la Doctora avilesa el grave problema de lo que debe de hacer el alma 
cuando la infusión de las gracias místicas cesa. ¿Se ha de quedar inactiva, 
esperando? No, dice Teresa. Sino que entonces trabaje, utilice los medios 
erdinarios, como meditación sobre las criaturas, sobre la vida del Señor, 
etcétera. Lo persuade con estas palabras: '"Ansi que, cuando no hay en- 
cendido el fuego que queda dicho, en la voluntad ni se siente la presencia 
de Dios, es menester que la busquemos, que esto quiere decir Su Majestad 
—como lo' hacia la Esposa de los Cantares—y que preguntemos a las cria- 
turas quien las hizo—como dice San Agustin, creo que en sus Meditaciones 
o Confesiones, y no nos estemos bobas perdiendo tiempo por esperar lo que 
una vez se nos dió, que a los principios podrá ser que no lo dé el Señor en 
un año y aún en muchos...” (23). Efectivamente; San Agustín hace una en- 
cuesta cósmica maravillosa en esta forma: ”Interrogavi mare et abyssos 
et reptilia animarum vivarum et responderunt: "Non sumus Deus tuus; 
quaere super nos”. Interrogavi...” (24). El valor de esta idea agustiniana en 
el pensamiento teresiano es muy exiguo. Sólo le utiliza como apoyo y com- 
plemento de su tesis. 

7.2 En las «Meditaciónes sobre los Cantares»—cenizas quemantes de su 
volcán de amores—tropezamos con San Agustín en la exposición ardorosa, 
que Santa Teresa hace de la unión de quietud ¡y unión regalada. Sabido es 
que ese libro está hecho de flechazos de interrogantes y respuestas, esca- 
pados de la aljaba teresiana. Dice: "Con esta compañía, ¿qué se puede ha- 
cer dificultoso? ¿Qué no se puede emprender por Vos, teniéndoos tan junto? 
¿Qué hay que agradecerme, Señor? Que culparme muy mucho por lo que 
no os sirvo. Y ansi os suplico con San Agustin, con toda determinación, 
que '"me deis lo que mandaredes y mandadme lo que quisieres” ; no volveré 
las espaldas jamás con vuestro favor y ayuda”” (25). Si recuerda el lector 
esta idea agustiniana ya la ha recogido Santa Teresa en el libro de la 
Vida. Aquí sólo tiene una finalidad de sencillo acompañante vital. 

82 En las «Exclamaciones» encontramos una nueva idea agustiniana. 
¿Hay algo más bello y ardiente que este libro en la literatura universal? 
Quéjase la Santa de que le ame Dios tanto y ella apenas nada. Y después 
de querellarse afuer de buen amador dice: "Pues, ¿qué podrá pedir una 
cosa tan miserable como yo? Que me deis, Dios mío, que os dé con San 
Agustín, para pagar algo de lo mucho que os debo, que os acordéis que 
soy vuestra hechura y que conozca yo quién es mi Criador para que le 
ame” (26). Las palabras de San Agustín son: *”Sacrificem tibi famulatum 
cogitationis el linguae meae et da quid offeram tibi” (27). Tampoco aquí 


(22) Mor., 1V, 3, 3, 384, 

(23) Ibid., VI, 7, 9, 451. 

(24) Confe., 10, 6, 716. 

(25) Med., 4, 6, 615. 

(26) Excl., 5, 643. 

(27) Confe., 11, 2, 798. A 
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es central la idea agustiniana en el pensamiento teresiano. Las delicadas 
alas de la Escritora Mística la rozan ligeramente y nada más. 

Finalmente, en el mismo Epistolario teresiano se presencia San Agus- 
tín. En una carta, dirigida a don Lorenzo de Cepeda, responde Santa Tere- 
sa a distintos problemas espirituales de su hermano. Pregunta don Loren- 
zo que cómo era que después de tener tan grandes mercedes en la oración, 
quedaba su alma como si no hubiese pasado nada. Al natural. Y su herma- 
na le contesta así: "Ya creo he respondido al quedar, despues como si no 
hubiese pasado nada. No sé si lodice ansi San Agustin: Que pasa el es- 
piritu de Dios sin dejar señal, como la saeta que no lo deja en el aire” (28). 


En otra carta, escrita a la célebre Priora de Sevilla, María de San José, 
la Reformadora habla de los problemas de aquella casa, especialmente de 
los provocados por dos religiosas de apretada mollera. Aconseja a la Co- 
munidad que no se extrañe de lo que hacían, sino de lo que pudieran 
hacer y no hacían. Y dice: "Y en este caso me han de hacer caridad,. 
Vuestra Reverencia y todas, de no salir de lo que yo ahora les diré, y 
crean que es, a mi parecer, lo que conviene, y alaben mucho al Señor que 
no primitió al demonio tentase tan reciamente a ninguna de ellas, que 
como dice San Agustín, que pensemos hiciéramos cosas peores” (29). 


Como se ve son ideas agustinianas, que saltan a los puntos de la pluma 
teresiana sin reflexión alguna, lo que indica lo enraizadas que las tenía en 
el alma. Sin más interés ni trascendencia que la del momento que vive la. 
propia Santa, 


' Esta es la presencia de San Agustín en Santa Teresa de Jesús. En sín- 
tesis podríamos encerrarla en los siguientes corolarios: 
- 1,2 San Agustín influyó poderosamente en los momentos más trascen- 
dentes de la vida teresiana, ; 
2.2 En su doctrina está acondicionado al carácter eminentemente ex- 
perimental de la Mística Doctora. Por lo mismo, tiene que ser forzosamen- 
te reducido. 
3. Santa Teresa sólo conoció directamente las-«Confesiones» de San 
Agustín. 
4.2 Por ellas se presencia San Agustín en todas las obras de la Carme- 
lita, fuera de las «Fundaciones». 
5.2 La media docena de ideas agustinianas que la Santa directamen- 
te usufructúa aparecen siempre en plano secundario y de mero apoyo a 
las doctrinas teresianas, Entran de relleno ¡yy en funciones de complemento. 


IT.—EN SAN JUAN DE LA CRUZ 


La influencia de San Agustín no ha sido aún bien estudiada. Y no es 
porque los sanjuanólogos no se hayan dado cuenta de ella. Al contrario, 
desde un principio se percataron de su importancia. Pero sufrieron, en su 
mayoría, un error de perspectiva, 


Para unos, San Juan de la Cruz surge en la historia del pensamiento 


(28) Epist. Cart. 163, p. 30, t. 11. Burgos, 1923. 
(29) Ibid. Cart., 274, 311. 


10 PRESENCIA DE SAN AGUSTÍN EN SANTA TERESA Y SAN JUAN DE LA C. 179 


místico aislado, sin precedentes doctrinales (30). Para otros, el mismo in- 
terés, que pusieron para ubicar sus fuentes, les llevó a posiciones extre- 
mas (31). Creemos responder a una objetividad más exacta, si dejamos a 
San Juan de la Cruz un poco al margen de esos influjos ¡yy tutelas. Y no es 
porque no se den. Los admitimos en San Juan de la Cruz. Pero sólo en un 
plano muy recortado. 

Queremos decir, que no somos partidarios de ese sistema heurístico, 
tan usado y abusado en nuestros días, según el cual, porque dos autores 
convengan en la palabra, símbolo o idea, ya se hace depender al uno del 
otro. Como si dos inteligencias no pudiesen tener la misma idea, ocurrírse- 
les el mismo símbolo, expresar la misma palabra. Ese es el punto de arran- 
que de todos esos subjetivismos interpretativos de autores y sistemas, que 
los han deformado verticalmente. Si con ese criterio, un tomista lee a San 
Juan de la Cruz, le hará tomista por los cuatro costados. Si un baconiano, 
baconiano..., etc. Y, sin embargo, San Juan de la Cruz seguirá siendo lo 
que era antes. Es decir, eso: San Juan de la Cruz. 


De la coincidencia de dos escritores en la misma idea, sólo se podrá 
deducir, comprobada, eso: su coincidencia. Pero nunca su dependencia. 
Esto se ha de demostrar por otra vía. Por los testimonios del propio autor; 
o, en su defecto, por los testigos que conocían su intimidad de vida ¡y pen- 
samiento, etc. El ambiente científico también tiene que decir su palabra 
en esta cuestión. Pero ya es más insegura, 

Estos principios los consideramos básicos para toda exégesis textual. 
Pero son especialmente válidos frente a San Juan de la Cruz. El Maestro 
en el pórtico mismo de su obra señala claramente las fuentes de su pen- 
samiento: ”Y, por tanto, para decir algo de esta Noche Oscura, no me 
fiaré ni de experiencia ni de ciencia, porque lo uno y lo otro puede faltar 
y engañar. Mas, no dejándome de ayudar en lo que pudiere de estas dos 
cosas, aprovecharme he para todo lo que con el favor divino hubiere de 
decir, a lo menos para lo más importante y oscuro de entender, de la di- 
vina Escritura, por la cual guiándonos, no podremos errar, pues el que 
en ella habla es el Espíritu Santo”? (32). De estas expresas palabras del 
Maestro se colige que cuatro son los manantiales de su espiritualidad : ' 
ciencia adquirida, experiencia propia, experiencia ajena y Sgda. Escritura. 
Y por este orden: primero la Sgda. Escritura; Juego, la experiencia y la 
ciencia. Y sabido es que San Juan de la Cruz no habla en vano: es es- 
clavo de su palabra. Por eso su obra toda se halla transida de la Palabra 
de Dios (33). De la Biblia extrae el Maestro los mejores y más finos blo- 
- ques de su soberbio edificio espiritual. La ciencia es una columna firme 
y fuerte de su sistema místico. Pero despersonalizada. Substantivada. Nada 
de adjetivos, que la recorten y temporalicen, Raros son los autores, que 


(30) ROUSSELOT: Les mystiques espagnols. París, 1869 —HENRI DELACROIX: Etudes d'His- 
toire et de Psychologie du mysticisme. Les grands mystiques chretiens. París, 1908.—Zim- 
MERMAN: The development of mysticism in the Carmelite Order, introducción a la edición 
en inglés de las obras de San Juan de la Cruz.—P. Sainz RoDríGUEZ: Introducción a la 
historia de la literatura mística en España. Madrid, 1927. 

(31) MONTMORAND: Psychologie des muystiques cotholiques ortodozes. París, 1920.—JEAN 
BARUZI: Saint Jean de la Croix et le probleme de l'experience mystique. Paris, 1924.— 
P. CRISÓGONO DE JEsÚs: San Juan de la Cruz, su obra científica y su obra literaria. Avila, 
1929,—ALLISON PEER: LEtudies of the Spanish Muystics. London, 1927-1930.—P. MARCELO DEL 
Niño Jesús: El Tomismo de San Juan de la Cruz. Burgos, 1930. 

(32) Sub. prol. 559. BAC, 2.* ed., 1950, Madrid. Citamos por esta edición. 

(33) ViLNET, Jean: Bible et mystique chez Saint Jean de la Croix, Edit. Desclée de 
Brouewer et Cie., 1 vol. de 21 cms. y XII-255 págs., 1949, París. 
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pia 


logran colarse por el tamiz del anonimato sanjuanista. La experiencia re- 
ligiosa es riquísima en el Doctor fontivereño. Pero ordenada ¡y sistema- 


tizada. 


Y ahora, con estos principios a la vista, ¡ya podemos ir al fondo de la 
cuestión presente: analizar la presencia de San Agustín en San Juan de 
la Cruz. 

Desde luego, échase de ver en seguida una gran diferencia entre Santa 
Teresa y San Juan de la Cruz respecto del Hiponense. Entre el Doctor es- 
pañol y el africano no existió contacto vital alguno. En ningún momento 
de la parábola sanjuanista parece San Agustín, si se exceptúa cuando era 
monaguillo de las Agustinas de Medina del Campo. Lo propio ocurre en la 
espiritual. Los biógrafos del Santo ni siquiera la insinúan (34). Su inexis- 
tencia es, pues, un hecho. Ello tiene explicación en el rígido y disciplinado 
ascetismo del Maestro. Su recia espiritualidad, de ancho fondo teologal, 
había reducido las variadas devociones, en que otras almas se entretienen, 
a una superior unidad, de la que son partes integrantes la Ssma. Trini- 
dad, la Humanidad de Cristo y la Ssma. Virgen. San José mismo estuvo 
por mucho tiempo excluído de la espiritualidad sanjuanista, hasta que una 
revelación milagrosa, que tuvo lugar cuando el Santo era Prior de Grana- 
da (1580), le incorporó a aquélla (35). Dato este muy interesante para valo- 
rar convenientemente a San José en la vida interior. 


Si San Agustín no tuvo comercio alguno vital con San Juan de la Cruz, 
ni espiritual que sepamos, sí existió el intelectual. No poseemos un estudio 
perfecto, del ambiente agustiniano de nuestras Universidades del Siglo de 
Oro. Pero debió de ser grande. Y muy saturado. Aunque no sea más que 
por los famosos Doctores Agustinos, que en ellas se movían: Fr. Luis de 
León, Juan de Guevara, etc. Precisamente San Juan de la Cruz se acercó 
al Alma Mater Salmantina, cuando estos luceros brillaban con todo su es- 
plendor en su firmamento. Imposible escaparse a su influjo. Será muy di- 
fícil concretarle, Pero sin duda existió. Dejémosle, pues, en esta prudente 
vaguedad, en que se nos presenta, para no caer en prejuicios y subjeti- 
vismos. 

Por otra parte, los biógrafos del Doctor Místico están contestes en afir- 
mar, que fué un estudiante aventajadísimo. Que por ello se le nombró 
«Prefecto de estudiantes» del Colegio Máximo de San Andrés..., etc. (36). 
Ahora bien: no lo sería, si estuviese ayuno de Agustinismo; si ignorase 
esta gran corriente del pensamiento cristiano; si fuera incapaz de expo- 
ner la problemática, que en el campo mismo católico ha provocado la epi- 
fanía del Agustinismo. Ni se diga que conocer una corriente intelectual no 
quiere decir hacerse tributario de ella. Porque, aunque esto es cierto, tam- 
bién lo es que todo contraste lima opiniones. 

Después, consumada su formación universitaria, no perdió de vista a 
San Agustín. Incluso podemos afirmar que tuvo verdadera intimidad con 
él, cosa que no se puede decir de escritor alguno. Fr. Juan Evangelista, 
discípulo amado del ¡Maestro y súbdito suyo muchos años, dice: "Nunca 
le vido en su celda sino la Biblia y un tomo de San Agustín y el Flos Sanc- 


(34) P. JosÉ DE Jesús María: Historia de la rida y virtudes del Venerable P. Fr. Juan 
de la Cruz, etc. Bruselas, 1628.—P. JreróNIMO DE San JosÉ: Historia del Venerable Padre 
Fr, Juan de la Cruz, etc., Madrid, 1641.—P. Bruno ve Jesús María: Saint Jean de la 
A París, 1929, —P. CRISÓGONO DE Jesús: Vida de San Juan de la Cruz. Madrid, 1946, 

(35) P: CRrRISÓGONO: Vida de San Juan de la Cruz, 311. 

(36) Ibm., 67-87. 
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torum” (37). Y antes había afirmado: ”Era (San Juan de la Cruz) muy 
amigo de leer en un padre Agustín CONTRA HAERESES” (38). Según esto, cons- 
ta claramente, que San Juan de la Cruz tenía tres autores favoritos: la 
Sgda. Escritura, San Agustín y el Flos Sanctorum. Y, además, que el Hi- 
ponense es "muy su amigo”. 


Demos un paso más en nuestra investigación sobre el influjo de San 
Agustín en el Doctor fontivereño. Fijándonos en sus obras, hallamos los 
siguientes hechos: fuera de la Sgda. Escritura, que tiene un porcentaje 
abrumador (39), las citas expresas de autores suman, salvo error, 29. Esta 
reducida cifra se divide así por autores: Santo Tomás, 4 (40); San Dioni- 
sio Areopagita, 4 (41); San Agustín, 6 (42); San Gregorio, 4 (43); Boe- 
cio, 2 (44); Boscan, 1 (45); Santa Teresa, 2 (46); y San Bernardo, 2 (47); 
y el Filósofo, 4 (48). De donde se desprende la conclusión insospechada 
que aún en estas citas expresas, San Agustín obtiene la primacía. Pues, 
mientras los demás autores, el que más consigue, es romper el anonimato 
cuatro veces, el Hiponense lo logra seis. Examinemos ahora el alcance de 
estas ideas agustinianas en el sistema sanjuanista. 


1.2 Al principio de la «SUBIDA» ha expuesto el Maestro uno de los prin- 
cipios metafísicos más básicos de su sistema: la distancia infinita en- 
tre Criador y Criatura. Y al intentar más en él, tropieza con San 
Agustín: "La cual distinción, por echarla bien de ver San Agustín, de- 
cía habiando con Dios en los ” SOLILOQUIOS”: Miserable de mí, ¿cuándo po- 
drá mit cortedad e imperfección convenir con tu rectitud? Tú verdadera- 
mente eres bueno y yo malo; tú piadoso, y yo impío, tú santo, yo misera- 
ble; tú justo, yo injusto; tú luz, yo ciego; tú vida, yo muerte; tú medici- 
na, yo enfermedad; tú suma verdad, yo toda vanidad. Todo esto dice este 
Santo» (49). Y. efectivamente, así es, He aquí las palabas del Hiponense : 
”Miser ego! guando poterit obliquitas mea iuae rectitudini adaequar:, Tu 
vere bonus, ego malus; tu pius, ego impius; tu sanctus, ego miser; tu justus, 
ego injustus; tu lux, ego caecus; lu vita, ego mortuus; tu medicina, ego 
aeger; tu gaudium, ego tristitia; tu summa veritas, ego universa vani- 
tas”? (50). Esta bella, cuanto profunda idea agustiniana se presenta aquí 
como apoyo de la tesis sanjuanista. Pero San Juan de la Cruz cala más: 
va más adentro: se hunde en las raíces metafísicas de la misma. De ellas 
hará brotar, después de injertos maravillosos, el árbol gigantesco de la 
unión y transformación con Dios. 


2,2 En la «NocHeE Oscura», al principio, se esfuerza el Maestro en 
mostrar los grandes provechos que se le siguen al alma de entrar en ella 


(37) Ms., 12738, fol. 282. Biblioteca Nacional de Madrid. Importantísimo para la vida 
y obras del Santo. 

(38) Ibm., fol. 559 v. 

(39) P. EuLocio DE LA VIRGEN DEL CARMEN: Sagrada Escritura y Segunda Redacción del 
Cántico Espiritual. «Ephemerides Carmeliticae», 5 (1954), 249-475. 

(40) Sub2, 24, 1; N2, 17, 2; N2, 18, 5; Cant. 38, 4. 

ADS. NZ Day Cos 14, 165: LD. 3y:49' 

ASE LND NO dd O y ly La Cds Lo 

(281 83% 81,18 N2, 20, €: EL. 2, 3 DL. 3, 29: 

(44) 52, 21, 83 583, 16, 6. 

(E A a Pa A 

AENA SALAS IRA dls 

(47) N2, 18, 5; N2, 19. 

(ABN A NZD NL 8 2: NO) 16, L 

(49) Sub., 1, 5, 572. 

(50) MicNkE, PL.: 40, 866. 
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esforzadamente. No es en verdad. el menor el propio conocimiento, del que 
forzosamente ha de germinar el verdadero conocimiento de Dios. Y al lle- 
gar el Doctor Místico a esta deducción interesante, le sale al paso San 
Agustín: "De manera que ya tenemos que de esta Noche seca sale cono- 
cimiento de si primeramente, de donde, como de fundamento, sale estotro 
conocimiento de Dios. Que por eso decía San Agustín a Dios: Conózcame, 
Señor, a mí y conocerte he a ti”? (51). He aquí el texto agustiniano: *Deus 
semper idem, noverim me, noverim te. Oratum est” (52). Quien atenta- 
mente considerare ese texto, no arrancado de su lugar, sino en él, fácilmen- 
te notará la diferencia que existe en los dos autores. No convienen ni en 
el fin ni en las causas. Baste decir que San Juan de la Cruz le aduce no 
para dirigir o aclarar su pensamiento, sino antes para explicar el mismo 
texto o pensamiento agustiniano. 

3,2 Otra vez se nos hace encontradizo San Agustín en la «NocHE Os- 
CURA». Lo cual, sin duda, es de agradecer por ser en la noche y a oscu- 
ras. Está ya el Maestro en el último lapso de ella. En «par de los levantes 
de la aurora». Va explicando la misteriosa escala de los diez grados de 
amor, por la que el alma sube al abrazo del Amado. Y al llegar al cuarto, 
dice: El cuarto grado de esta escala de amor es en el cual se causa en 
el alma, por razón del Amado, un ordinario sufrir sin fatigarse. Porque, 


como dice San Agustín, todas las cosas grandes, graves y pesadas, casi 


ningunas las hace el amor' (53). El Doctor Místico traduce, casi literal- 
mente, estas palabras del Hiponense: ''Omnia enim soeva el immania, 
prorsus facilia et prope nulla efficil amor” (54). Aquí sí que hay identi- 
dad de fin en la idea utilizada por los dos autores, San Juan de la Cruz 
la trae a colación para explicar el cuarto grado de la escala de amor. Es- 
tablecen ambos, por lo mismo, una ley fundamental del amor. El Carme- 
lita toma este principio agustiniano en toda su dimensión. 


4. En el «CÁNTICO ESPIRITUAL» la presencia del Doctor de la Gra- 
cia se reitera más. En la primera estrofa: ¿A dónde te escondiste... nos 
saluda ¡ya. En su declaración el Maestro expone la profunda doctrina de 
la inhabitación de Dios, de la Santísima Trinidad, en el fondo del alma. 
Y por lo mismo, ahí es donde debe de buscar ella a su Esposo: ”Por tan- 
to, el alma que le ha de hallar conviene salir de todas las cosas según la 
afición y voluntad y entrarse en sumo recogimiento dentro de sí misma, 
siéndole todas las cosas como si no fuesen. Que por eso San Agustin, ha- 
blando en los «SOLILOQUIOS» con Dios, decía: No te hallaba, Señor, de 
fuera, porque mal te buscaba fuera, que estabas dentro” (55). San Juan 
de la Cruz recoge con toda exactitud, aunque libremente, la idea agusti- 
niana de este pasaje: ''Misis nunlios meos omnes sensus exteriores, ut 
quaererem te, et non inveni, quia male quaerebam. Video enim, lux mea Deus 
qui illuminasti me, quia male te per illos quaerebam, quia tu es intus” (56). 
Bien claro se ve que el Maestro trae a colación la autoridad de San Agus- 
tín no para roturar nuevos caminos a su pensamiento, sino, al contrario, 


(51) N1, 12, 842. 

(52) Solil., 2, 1, 544, BAC., 2.* ed., 1950, Madrid. 

(53) N2, 19, 902. 

(54) Serm., 70, 214, Obras Completas, t. X. BAC., 1952, Madrid. 
(55) C., 1, 982. 

(56) MIGNE, PL.: 11, 888, 
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para aclarar el del propio Hiponense, que queda con la luz necesaria gra- 
cias a la anterior exposición sanjuanista. 


5.2 Un poco más adelante del «CÁnTICO» tropezamos con otra referen- 
cia agustiniana. Ciertamente, más breve que la anterior, pero más eficiente 
en la sistemática sanjuanista. Viene el Maestro declarando la inquietante 
pregunta por el Amado, que la Esposa dirige a las criaturas iy dice: ”Ha- 
bla, pues, el alma en esta canción con las criaturas, preguntándoles por 
su Amado. Y es de notar que, como dice San Agustín, la pregunta que el 
alma hace a las criaturas es la consideración que en ellas hace del Uria- 
dor en ellas'” (57). San Juan de la Cruz alude a estas palabras del Doctor 
de la Gracia: ”Interrogatio mea intentio mea el responsio eorum species 
eorum” (58). Por lo mismo, esta idea agustiniana el Doctor Místico la 
aprovecha para esclarecer su pensamiento, que marcha cómodo por el 
carril agustiniano. No abre en él nuevos horizontes, pero sí le rodea de más 
luminosidad. 


6.2 En la siguiente Canción vuelve San Juan de la Cruz a poner en 
escena al gran Padre de la Iglesia. Cosa nada extraña, pues así lo exige 
hasta su misma temática. Si al preguntar el alma a las criaturas por su 
Amado, S. Agustín nos enseñó lo que esa pregunta contenía, era muy lógico 
que en la contestación de las criaturas igualmente se buscase la luz agus- 
tiniana. Y así se hizo: ''En esta canción (V) responden las crialuras al 
alma, la cual respuesta, como también dice San Agustín en aquel mismo 
lugar, es el testimonio que dan de sí de la grandeza y excelencia de Dios 
al alma que por la consideración se lo pregunta'”” (59). El alcance, pues, 
de esta idea en el sistema sanjuanista es idéntico al que tiene en el texto 
anterior. 


Estas son las relaciones directas de San Agustín con San Juan de la 
Cruz. Se comprende que los investigadores de ambos Doctores no se con-. 
tentaran con esa media docena de citas expresas para medir la influencia 
del primero sobre el segundo. Y así se dedican a bucear en las profundida- 
des sanjuanistas para aprisionar esta o aquella reminiscencia agustinia- 
na..., etc. (60). Nuestra posición frente a esto está ya tomada desde un 
principio: creemos que todas esas huellas agustinianas, más o menos bo- 
rrosas e imprecisas, contribuyen muy poco o nada a señalar el fiel en la 
balanza del influjo de San Agustín en San Juan de la Cruz. 


En consecuencia : 


1.2 No se dió influjo vital de San Agustín en San Juan de la Cruz. 

2.2 Tampoco aparecé claro el influjo espiritual. 

3.2 Pero, en cambio, sí existió el científico, que fué ciertamente muy 
vasto y duradero. 

4.2 Después de la Biblia, San Agustín fué el autor preferido por San 
Juan de la Cruz. 

5.2 Las corrientes ocultas agustinianas son muy numerosas ¡y extendi- 
das por toda la obra sanjuanista. Si su notoriedad es clara, no lo es su pro- 


cedencia inmediata del hontanar agustiniano. 


(57) C., 4, 998. 

(58) Confe., 10, 6, 716. 

(59) C., 5, 1000. 

(60) P. Crisócono: San Juan de la Cruz, etc., t. 1, 33, 
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6.2 Las visibles son más reducidas. Pero, aun así, fuera de la Sagrada 
Escritura, superan a las de los demás autores. 

7.2 Estas ideas agustinianas nunca llegan al fondo de los problemas 
sanjuanistas. Casi siempre aparecen en apoyo de las soluciones, que ya 
el Maestro ha dado a dichos problemas. Si no es que el propio Maestro las 
trae a colación para explicarlas ¡yy comentarlas a la luz de sus principios. 
En todo caso son índice claro de la fuerte vigencia que el Doctor de la 
Gracia tiene en el Doctor Místico. 


CONCLUSION GENERAL: La presencia de San Agustín en Santa Tere- 
sa de Jesús y en San Juan de la Cruz es viva y eficiente. La espiritualidad 
teresiano-sanjuanista, si no fué absorbida por la agustiniana, sí tuvo a la 
vista su riquisimo contenido, que aprovechó gustosa. 


Madrid. 


La experiencia religiosa en 
San Agustín 


P, CÉSAR VACa, O. $. A. 


E s indispensable explicar el alcance que pretende tener este artículo. 
El tema es de los más profundos e interesantes, que sugiere la obra 
de San Agustín. Por eso ha sido ya muy tratado por grandes especialistas. 
Sería manifiesta presunción mía intentar corregir o ni siquiera completar 
lo dicho por ellos. ¡Mi intento es mucho más humilde. Sencillamente, in- 
tento un artículo de divulgación, procurando huir lo más posible de la 
erudición ¡y de la parada excesiva: en los puntos espinosos ¡yy discutidos de 
la evolución espiritual de San Agustín, Los lectores especializados saben 
ya adónde han de acudir; los que no lo son me agradecerán más un paso 
rápido por los atrayentes y apasionadas páginas de esas inmortales Con- 
fesiones, de un hombre sediento de la Verdad y del Amor, peregrino por 
el mundo físico y el espiritual. hasta encontrar su punto de descanso en 
Dios, que las disquisiciones renovadas en torno a unos puntos oscuros, que 
probablemente no se verán nunca suficientemente esclarecidos a gusto 


de todos. 


Y sea lo primero precisar lo que aquí entendemos por experiencia reli- 
giosa, punto de partida de imprescindible fijación, si no queremos incu- 
rrir, desde el primer momento, en oscuridades. Entendemos por tal, todo 
fenómeno o vivencia psicológica vivida en relación con valores trascen- 
dentes, religiosos, y en nuestro caso de experiencia religiosa católica, con 
el mundo sobrenatural de la Gracia. Se encierran aquí dos puntos de vista 
sumamente interesantes y que, ya se adopte uno u otro, valoran de dis- 


y 


tinta manera el hecho en cuestión. Cuando se trata de la historia de San 


Vol. 14 (1955) REVISTA DE ESPIRITUALIDAD, págs. 185-204 
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Agustín, esta distinción es de tal trascendencia, que encierra una de las 
claves explicativas de sus Confesiones, ¡y resuelve muchas de las contro- 
versias, que sobre las mismas vienen manteniéndose. 

Todo acto humano puede ser vivido, hic et nunc, en relación con lo so- 
brenatural, tomando actual consciencia de ello. Entonces es genuinamente 
una experiencia religiosa. Pero puede también vivirse el mismo acto sin 
una referencia actual e inmediata con lo sobrenatural y sólo más tarde 
«descubrir» su dimensión religiosa, lo que aquel acto tenía de «Gracia» 
y cómo estaba determinado por la Providencia de Dios, en orden a una 
actitud religiosa posterior. 

No se trata simplemente de que la situación posterior «añada» una re- 
ligiosidad, que antes no existía, proyectando sobre los hechos anteriores 
un nuevo estado anímico, sino de que una visión posterior más clara «des- 
cubra»—es importante subrayar esta palabra—una relación religiosa, que 
el acto ya tenía, pero que no se había «descubierto» cuando se vivió. 


Ya es un punto de difícil solución saber cuándo nuestros actos, por re- 
motos que se hallen en nuestra vida anterior, se han completado, es decir, 
han terminado su proceso vital. Dice Le Blond: «Nosotros no podremos 
cambiar el aspecto de acontecer de nuestro pasado, mentiras, durezas, 
sensualidades; es decir, nosotros no lo cambiaremos en cuanto es mirado 
desde fuera y destacado de la vida. Pero en cuanto ese pasado pertenece 
a mi vida, a una vida personal, no es nunca enteramente pasado; nunca 
ha sido por completo terminado, acabado, hecho por entero; sus conse- 
cuencias no se han agotado, y podemos modificarlas, cambiar el significado 
del hecho.» «No solamente, escribe Scheler, cuya inspiración agustiniana 
es explícita, disponemos de nuestro porvenir, sino que no existe ninguna 
parte de nuestra vida pasada que en su significación y su valor, deje de 
ser verdaderamente modificable. Cada experiencia de nuestra vida pasada 
permanece indeterminada en cuanto al sentido e incompleta en cuanto 
al valor, mientras no ha producido todos sus efectos posibles» (1). «Así 
pues, nuestro pasado, pasado de seres inteligentes y libres, pasado de seres 
espirituales, nos ofrece, si aceptamos el acusarnos y arrepentirnos, no un 
hecho definitivo, sino los datos de un problema al cual podemos todavía y 
hasta la muerte dar una solución nueva,un tema que podemos desarrollar 
e interpretar sin descanso» (2). 

Si, según esta doctrina, San Agustín, al relatar los hechos de su vida, 
los completó con una nueva disposición, que los enriquecía, no por eso los 
deformó, sino que les enriqueció, haciendo realidad una de sus posibilida- 
des, la de ser vistos y recordados delante de Dios. Pero, cuando se trata 
de la relación que nuestros actos tienen con el plan providencial de Dios 
sobre nuestra vida, esta aperente añadidura no lo es sino en cuanto se 
toma conciencia de un hecho y de una relación, existente ciertamente, pero 
ignorada por el sujeto. En este sentido, la vida entera de Agustín, confe- 


(1) Reue und Widergeburt, en Von Ewigen im Menschen. Barlín, 19883, págs. 14-15. 
(2) Le BLoND: Les Conversioms de Saint Augustin. París, 1950, pág. 18. 
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sada delante de Dios, es una experiencia religiosa, desde sus primeros mo- 
inentos sobre la tierra. Descubre que, cuando desobedecía a sus padres y 
maestros, pecaba (3); cuando se llama ''tantillus homo et tantus peccator”, 
ve a Dios «sacando un bien para mí; ¡y de mis pecados, mi justa retribu- 
ción» (4). Ve «la misericordia fiel circunvolando sobre mí a lo lejos» (5). 
En fin, no acumular ejemplos innecesarios, puesto que todas las Confesio- 
nes no son otra cosa que la visión religiosa de su vida anterior, contem- 
plando a Dios que le va llevando de la mano, a través de todas sus peri- 
pecias y dando, por lo tanto, un sentido religioso a toda ella, tanto cuando 
contempla la gracia, obrando positivamente en su alma, como cuando ve 
el hoyo del pecado, que también es sentido religioso, en ella, 

Pero, claro está, que esta manera de ver la experiencia religiosa, supri- 
me de raíz todo el problema, porque esta consideración, no solamente vaie 
para la vida de Agustín, sino para toda vida y cualquier acontecer, sea 
visto por el propio sujeto o por otro, capaz de contemplar también a la 
Providencia disponiéndolo todo, hasta las cosas más indiferentes. El con- 
cepto de experiencia religiosa, por abarcarlo todo, deja de tener un conte- 
nido concreto y determinado, ya que viene a reducirse a la posibilidad de 
considerar cualquier acontecimiento, en la relación que tiene con la acción 
y la presencia de Dios en el mundo. Si me he detenido en ello es precisa- 
mente para hacer resaltar la dificultad de limitar el sentido de lo que hemos 
de entender por experiencia religiosa. 

¿Qué entenderemos, entonces, por tal? ¿Acaso los hechos que son vivi- 
dos por el sujeto con una conciencia actual de su referencia a Dios? ¿O 
aquellos en los cuales podemos vislumbrar la operación de lo sobrenatural, 
sean bien o mal comprendidos por quien los vive? En el primer caso ten- 
dremos ya como experiencia religiosa aquellas oraciones y clamores que 
el alma de Agustín dirigía a Dios, pidiéndole no ser castigado en la escue- 
la: «Siendo aún niño, comencé a invocarte como a mi refugio (yy amparo, 
y en tu invocación rompí los nudos de mi lengua (yy, aunque pequeño, te 
rogaba ya con no pequeño afecto que no me azotasen en la escuela» (6). 
En el segundo caso, que es sin duda el que preferentemente ocupa la aten- 
ción y al cual nos sentimos inclinados a dar plena validez de experiencia 
religiosa, las dificultades se acumulan, especialmente en el caso de San 
Agustín, por la especial forma de relatarnos su historia. 

Como en todos los grandes hombres religiosos, digamos además místi- 
cos, la experiencia religiosa personal y la teoría elaborada posteriormente 
forman una sola cosa. San Agustín vuelve los ojos a su vida anterior, 
desde la atalaya firme y segura de su puesto de Obispo y Doctor, cuando 
la situación de su ánimo está decididamente anclada en la fe, con todo un 


pensamiento teológico, que se proyecta ¡y «explica» el proceso entero de su 
evolución desde el paganismo a la verdad católica. Toda su doctrina sobre, 


(3) Confes, I, 10, 16. 
(4) "Tb, 1, 12, 19. 
(5) Tb, TIT, 3, 6. 
(6) Ib. I, 9, 14. 
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la gracia, sobre el pecado, sobre la salvación, que más tarde formulará con- 
tra Pelagio, está "in nuce”, en la versión que de su vida da en las Confe- 
siones. Por otra parte, es también seguro: que la experiencia personal 
configura la teoría y que las experiencias dolorosas del Agustín peregrino 
de la verdad, vencido cien veces por las pasiones, han modelado su pensa- 
miento sobre el hombre y la Gracia. Si esto ha servido para hacer que su 
historia constituya un libro maravilloso y único, la primera autobiografía, 
compendio de una filosofía y una teología, de una psicología y de una 
mística, que fundidas unas con otras resplandecen fulgurantes en sus es- 
tremecidos acentos, llenos de humanidad, de vida y de doctrina altísima «y 
profunda, todo esto, cuando pretendemos considerar las Confesiones como 
libro. histórico, se convierte en dificultad ¡y se presta a interpretaciones 
torcidas, punto de apoyo para quienes buscan siempre un resquicio, por 
donde introducir la duda y apoyar un argumento negador de los valores 
sobrenaturales. 

En realidad, la cuestión no se planteó durante muchos siglos ¡y el senti- 
do tradicional con que siempre fueron leídas las Confesiones era obvio, 
hasta que la escuela protestante y racionalista alemana de Harnack, 
Scheel, Becker, Thimme y particularmente Alfaric en Francia, que ha hecho 
«el mayor esfuerzo crítico» (Courcelle) en el estudio torcido de este libro, 
presentaron la tesis de que lo considerado tradicionalmente como la gran 
experiencia religiosa de su conversión, no había sido sino una conversión 
filosófica al neoplatonismo. ; 

Las réplicas lógicas, defendiendo el pensamiento católico, fueron nu- 
merosas ¡y rotundas. Los nombres de Hélene Gros, Boyer, Portalie, Le 
Blond, Courcelle, etc., no diré que dejen el asunto sin posibilidad o nece- 
sidad de nuevas aportaciones, pero sí lo suficientemente claro, para que 
toda persona de buena voluntad, que pretenda asomarse al tema sin pre- 
juicios, deba rendirse ante la verdad. Por eso decía al principio que un 
intento de volver a los argumentos ya viejos en favor o en contra era inú- 
til y hasta impertinente. No será, sin embargo, posible eludirlo del todo (7). 


II 


Sin detenernos en las primeras noticias que Agustín nos da de su niñez, 
cuando la tierna fe plantada en su alma por la solicitud de su madre Mó- 
nica, le inspiraba aquellas oraciones de niño y aquellos gemidos a Dios, 
hay que hacer notar que los errores posteriores y la paganía que cubrió 
aquellas primeras experiencias, nunca las hicieron morir por completo. 
Nunca le convencerá una doctrina que no tenga el mombre de Cristo y esto 
le servirá siempre como elemento de elección entre varias doctrinas. Apun- 
ta muy bien el P. Boyer, cuando Agustín, decepcionado del maniqueísmo, 


(7) Para la bibliografía e historia de toda esta controversia, que cuenta ya medio siglo, 
puede consultarse cualquiera de las obras que iremos citando, de los autores dichos, 
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no se entrega a las mismas formas de filosofía que le ayudaron a vencer 
su error: «Lo que sigue merece ser especialmente destacado. Parece natu- 
ral que Agustín debería hacerse en seguida discípulo de alguna de aquellas 
escuelas que acababan de arrancar de su espíritu el maniqueísmo. Pero 
aquí se repite lo que había pasado en el momento del más vivo entusiasmo 
excitado por el Hortensio. Agustín rehusa entregarse a los filósofos. Le 
repugna invenciblemente buscar la curación de su alma fuera de la in- 
fluencia de Cristo; y los filósofos no ponen la salud en Cristo» (8). 


No tomemos como experiencia religiosa el despertar de Agustín al amor, 
al iniciarse su adolescencia, en aquella forma suprema ¡yy apasionada de 
amar y de ser amado (9). Ni su crisis de entusiasmo por la sabiduría, des- 
pertada por la lectura del Hortensio de Cicerón (10), aunque todo esto va 
siendo un conjunto de profundas experiencias humanas, que ponen en 
vibración fibras muy delicadas de su alma, preparándola para más altos 
vuelos. Unas veces por elevarla ¡yy otras porque, tras de sus caídas, le 
hacen: saborear un amargo poso, el alma de Agustín va adquiriendo una 
experiencia, que fácilmente se convertirá en religiosa, ¡y que cuando la 
recuerde más tarde, verá que era la. mano de Dios, llevándole poco a poco 
a la meta final, que eran efectivamente aquellos los «caminos de Dios», 
y que estaba presente «su misericordia que circunvolaba sobre él desde 
lejos», sin perderle de vista. 


Pero antes de llegar a hacer consciente ese vuelo de Dios sobre su vida 
y de darse cuenta de su presencia en ella, ha de recorrer muy duras y 
largas jornadas. Su ansia de encontrar la verdad le lleva a dejarse en- 
gañar por aquellos maniqueos, que gárrulamente clamaban: «Verdad, ver- 
dad, diciéndolo a todas horas, pero sin hallarse nunca en ellos» (11). Y 
sólo después de muchos años se desengaña por completo, apartándose de 
ellos, que no saben resolverle los graves problemas que tiene planteada 
su alma, especialmente el crigen del alma y la idea de Dios, sobre los 
cuales mantendrá una inquietud casi obsesiva. 


Ha de pasar por las quimeras de los matemáticos, por el desencanto 
escéptico de los académicos, viviendo atormentado por las dudas de encon- 
trar la verdad y por la sed de lograrla: «¡Oh, verdad, verdad; cuán íntima- 
mente suspiraba entonces por ti, desde la médula de mi alma!» (12). 


Hasta este momento parece bien que las experiencias recogidas por 
Agustín, en los caminos de la verdad, son negativas. Ama la verdad, la 
desea con todas las fuerzas de su alma, siente un afán febril de explicarse 
los mil interrogantes que su penetrante inteligencia plantea en todo cuan- 
to examina, y no saca más que decepciones de cada doctrina .Como cuando 
esperaba sediento a aquel Fausto lleno de fama, acerca sus labios a la 


(8) CH. BoYer: Christianisme et néo-platonisme dans la formation de Saint Augustin. 
París, Beauchesne, 1920, pág. 56. 

(9) Confes. II, 2, 2. 

(10) Ib. III, 4, 7. 

(1D). Ib. MIL, 6, 10. 

(12) Ib. 
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fuente, y pidiendo verdades, le dan palabrería, No, allí no está la verdad. 
En el fondo se va haciendo un racionalista de recta voluntad, que no se 
aferra a ninguna fórmula ni postura, sino en tanto espera de ella una res- 
puesta clara. Cuando percibe su incapacidad, la abandona. 

Sin embargo, aquel peregrinar no es estéril. Sin saberlo, va recorriendo 
caminos, va eliminando errores, va precisando ideas, que le acercan a la 
verdad. El encuentro con San Ambrosio en Milán es un vislumbre ya muy 
importante en su búsqueda. De él recoge la solución de muchas ideas 
erróneas que le estorbaban acerca de la Iglesia ¡y de su doctrina. Aprende 
la necesidad de una autoridad y se somete a ella, volviendo a tomar el 
puesto de catecúmeno, que había tenido en su niñez, si bien este paso no 
supone una sumisión entera, ni una fe clara en su alma. 


«Ya era muerta mi adolescencia, escribe al llegar aquí, mala y nefanda, 
y entraba en mi juventud, siendo cuanto mayor en edad, tanto más torpe 
en la vanidad, hasta el punto de no poder concebir una substancia que no 
fuera tal cual la que se suele percibir por los ojos. Cierto que no te conce- 
bía, Dios mío, en figura de cuerpo humano, desde que comencé a entender 
algo de la sabiduría; de eso huí siempre y me alegraba de hallarlo así en 
la fe de nuestra madre espiritual, tu católica; pero no se me ocurría pen- 
sar otra cosa de tí... Así pues «encrasado mi corazón», y ni aun siquiera 
a mí mismo transparente, creía que cuanto no se extendiese por determi- 
nados espacios, o no se difundiese, o no se juntase, o no se hinchase, o no 
tuviese O no pudiese tener algo de esto, era absolutamente nada» (13). Le 
dominaba el materialismo en su concepto de Dios. El otro punto de inseguri- 
dad de su alma era el del origen del mal: «Y así, esforzándome por apartar 
de este abismo la mirada de mi mente, me hundía de nuevo en él, e inten- 
tando salir de él repetidas veces, otras tantas me volvía a hundir» ' (14). 
Parece como si la luz de la verdad—de la fe—luciese momentáneamente en 
su mente, para dejarle de nuevo en sus dudas y errores. 

En medio de éstos, confiesa: «Tales cosas revolvía yo en mi pecho, ape- 
sadumbrado con los devoradores cuidados de la muerte ¡y de no haber ha- 
llado la verdad. Sin embargo, de modo estable se afincaba en mi corazón, 
en orden a la, Iglesia Católica, la fe de tu Cristo, Señor y Salvador nues- 
tro; informe ciertamente en muchos puntos y como fluctuando fuera de la 
norma de doctrina (es importantísimo este pasaje: «fides in multis qui- 
dem adhuc informis et praeter doctrinae normam fluitans», porque es in- 
negable la presencia de la fe, esto es, de una experiencia religiosa); mas 
con todo, no la abandonaba ya mi alma, antes cada día se empapaba más 
y más en ella» (15). 

Y después de explicar cómo había salido del error de los matemáticos, 
vuelve a insistir :«Ya me habías sacado, Ayudador mío, de aquellas liga- 
duras; y aunque buscaba el origen del mal y no hallaba su solución, no 


SAID. VILA 
(4) Ib. YI, 3.76. 
EA ORTA UI 
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permitías ya que las orlas de mi razonamiento me apartasen de aquella 
fe por la cual creía que existes, que tu sustancia es inconmutable, que tie- 
nes providencia de los hombres, que has de juzgarles a todos ¡y que has 
puesto el camino de la salud humana, en orden a aquella vida que ha de 
sobrevenir después de la muerte, en Cristo, tu Hijo y Señor nuestro, y en 
las Santas Escrituras, que recomiendan la autoridad de tu Iglesia cató- 
lica. Puestas, pues, a salvo estas verdades y fortificadas de modo incon- 
cuso en mi alma, buscaba lleno de ardor de dónde venía el mal» (16). 


¿Qué más puede pedirse a esta confesión de fe? ¿Es posible recordar 
todo esto, en forma cronológicamente exacta, trece años más tarde, en segu- 
ra posesión de la verdad, o trátase de una elaboración posterior ¡y de la 
descripción de un problema que quizá tenga por entonces delante en algún 
maniqueo conocido? Aquí está el nudo de la discusión. Jamás podremos 
salir con certeza de estas preguntas; sin embargo, el juicio sobre Agustín 
hemos de formarlo sobre lo que él nos dejó escrito de sí mismo, porque 
puestos a fantasear, más derecho tiene de hacerlo él en su propia vida, 
que nosotros desde fuera de ella. Por otra parte, y este argumento es de 
gran fuerza, la sinceridad y la pasión por la verdad de un San Agustín 
no pueden ser puestas en duda. Recordemos sus escritos De Mendacio y 
Contra Mendacium, su polémica con San Jerónimo, defendiendo la más 
rigurosa veracidad de la Escritura. San Agustín se confiesa delante de 
Dios y para que lo lean los hombres; ratificó esta verdad, en su examen 
severo de las Retractaciones. Cree decir la verdad, sola la verdad, toda la 
verdad. Así hemos de aceptarla nosotros, en lugar de andar buscandó en 
nuestros propios pensamientos criterios interpretativos de su verdad. 


Todo esto está vivido antes de su lectura de los libros neoplatónicos. Tie- 
ne, pues, razón Boyer, al afirmar que San Agustín tenía la fe antes de leer 
dichos libros, a menos de negar apriorísticamente su testimonio. No com- 
prendo la dificultad del P. Beniamino Femiano, cuando escribe: «De 
cuanto hemos dicho resulta claro: a) que San Agustín concibe aún a Dios 
como cuerpo; b) que tiene fe en la Iglesia ¡y en Jesucristo, 


«Viene espontánea la cuestión: Si su Dios es concebido monística- 
mente y materialmente, ¿es posible hablar de fe católica? Y añade, en una 
nota de la misma página: «Ciertamente no podemos convenir ton el pun- 
to de vista protestante, pero tampoco concordamos en todo, por las razones 
que expondremos, con los agudos estudiosos católicos citados» (ésto son 
Gros, Boyer, etc.). Y más adelante, sigue: «De lo indagado resulta claro, 
pues, que Agustín creía, pero creía a su modo, por ingenuamente que cre- 
yese que aquella su fe era, en cierto modo, la verdadera. En efecto, era 
víctima de su prejuicio materialista, que le cortaba las alas, impidiéndole 
volar a las altas regiones del espíritu. En semejante situación mental es 
absurdo retener que Agustín fuese católico». «¿Cuál es, entonces, el crite- 


(16) Ib. VIL, 7, 11. 
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rio que debe seguirse? Creemos que éste: es preciso distinguir en las Con- 
fesiones entre el Agustín que narra y el Agustín narrado» (17). 

Aquí se comete una evidente confusión entre la fe y el pensamiento 
filosófico de Agustín, confusión señalada por él mismo, mejor dicho, per- 
fectamente distinguida, en los párrafos citados arriba de las Confesiones. 
¿Cuántos católicos, de fe indiscutible, para ellos mismos y para nosotros, 
serían capaces de expresar adecuadamente sus conceptos en forma filosó- 
fica y sin encontrar mil formas de antropomorfismo ¡y otros errores? ¿Y 
cuántos convertidos, con una formación filosófica distinta, han abrazado 
la fe sincera ¡y plenamente, no obstante continuar con dificultades intelec- 
tuales, que sólo más tarde y lentamente van desapareciendo y adaptándose 
del todo a nuestra doctrina? Aunque Beniamino Femiano no quiera, su dis- 
tinción última, es exactamente la de la escuela protestante y a ella viene 
a parar, en cuanto no se acepte el testimonio agustiniano tal como lo da 
su propio autor. Si el Agustín que escribe las Confesiones, que nadie ne- 
sgará que para entonces ya sabía lo que era tener fe, afirma que entonces, 
al recordar el momento pasado, tenía una fe segura, pero: llena de pre- 
ocupaciones filosóficas, hagámosle caso a él y demos por bueno que la 
experiencia religiosa, en su más estricto sentido, ha comenzado en su alma. 


TI 


En ese momento caen en manos de Agustín «por medio de un hombre 
hinchado con monstruosísima soberbia, ciertos libros de los platónicos, 
traducidos del griego al latín. Y en ellos leí—no ciertamente con estas pa- 
Jabras, pero sí substancialmente lo mismo, apovado con muchas y diversas 
razones—que «en el principio era el Verbo, y el Verbo estaba en Dios, y 
Dios era el Verbo» (18). Y así continúa, empleando, no las palabras de los 
libros leídos, sino las del Evangelio de San Juan. Es evidente que eso no 
lo leyó allí; al exponerlo de esa manera indica que los libros dichos no le 
valieron sino de ayuda para comprender esto. Dice muy bien Boyer: «Una 
distinción que vuelve sin cesar en sus obras, expresa este estado de alma. 
Agustín creía, pero no comprendía. Los neoplatónicos le ayudaron a com- 
prender». «El neoplatonismo le ayudó a su hora, para pacificar su inteli- 
gencia y para ayudarle a comprender las armonías de su fe; y este hecho 
es muy de considerar por cualquiera que quiera penetrar la filosofía o la 
teología del gran Doctor, Pero en la obra de su conversión, estas ayudas 
indirectas, por preciosas que sean, eran accesorias, e incluso no sin algún 
peligro. En suma, Dios que preparaba para su Iglesia una gran luz, parece 
haberlo dispuesto todo en las peripecias de esta conversión, para que el 
futuro Obispo de Hipona aprendiese por propia experiencia estas dos lec- 


(17) SALVATORE BENIMINO FEMIANO: ¿Hiiflesioni critiche sulla conversione di S. Agostino. 
Nápoles, 1951, págs. 55, 59 y 65. 


(18) Confes. VII, 9, 13. Qué libros fueran éstos, cfr. Boyer: Formation, pág. 79 y sigs. 
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ciones esenciales, que debía esparcir por el mundo: la necesidad y la 
bondad del acto de fe, y la necesidad y la fuerza de la gracia» (19). 

Hay también aquí un gran descubrimiento particularísimo de Agustín, 
que caracterizará en forma muy personal su experiencia religiosa. Es el 
camino de la interioridad: «No estaba contigo (Señor) la lumbre de mis 
ojos, porque ella estaba dentro y yo fuera; ella'no ocupaba lugar alguno 
y yo fijaba mi atención en las cosas que ocupan lugar» (20). «Amonestado 
a volver a mí mismo entré en mi interior guiado por ti; ¡y púdelo hacer 
porque tú te hiciste mi ayuda. Entré y vi, con el ojo de mi alma, como 
quiera que él fuese, sobre el mismo ojo de mi alma, sobre mi mente, una 
luz inconmutable, no esta vulgar ¡y visible a toda carne ni otra como del 
mismo género, aunque más grande, como si ésta brillase más y más clara- 
mente y lo llenase todo con su grandeza. No era esto aquella luz, sino cosa 
distinta, muy distinta de todas éstas. Ni estaba sobre mi mente, como está el 
aceite sobre el agua o el cielo sobre la. tierra, sino que estaba sobre mí, 
por haberme hecho, y yo debajo, por ser hechura. suya. Quien conoce la 
verdad, conoce esta luz; y quien la conoce, conoce la eternidad. La caridad 
es quien la conoce» (21). 

«Y me admiraba de que te amara ya a ti, no a un fantasma en tu lu- 
gar; pero no me sostenía en el goce de mi Dios, sino que arrebatado hacia 
ti por tu hermosura, era luego apartado de ti por mi peso, y me desplo- 
maba sobre estas cosas con gemido, siendo mi peso la costumbre car- 
nal» (22). Comienza a dibujarse con nitidez, el gran drama de Agustín, 
entre la inteligencia y el corazón, que con razón ha hecho decir a Le 
Blond: «En la evolución de Agustín hacia el catolicismo, hubo una con- 
versión última, el cambio del corazón en la escena del jardín; pero esta 
conversión ha estado preparada por un largo itinerario espiritual, prepa- 
ración lenta y continua, jalonada por vacilaciones decisivas. Por eso, más 
que de conversión, es necesario hablar de las conversiones de San Agus- 
tín» (28). 

El alma de Agustín está desgarrada por dos «pondus», por dos amores 
contrarios, uno que le lleva hacia Dios, a quien ¡ya conoce claramente ¡y 
hacia el cual se siente atraído con toda la fuerza, que para aquel gran 
buscador de la verdad, tiene el haberla encontrado. Otro, la costumbre 
carnal, aquellos viejos hábitos de placer, a los que intenta en vano ahogar. 
Los dos procesos intelectual y pasional son perfectamente claros en San 
Agustín. Ambos se condicionan, mutuamente se ayudan unas veces y otras 
se estorban, pero en ninguno de los dos se da la conversión súbita. Una, 
idea vulgar cree que San Agustín se convirtió repentinamente, herido por 
la gracia, al estilo de San Pablo. No es exacto. Agustín llega a la fe, des- 
pués de un largo camino intelectual, y se convierte en su corazón, después 


(19) Boyer: Essaís sur la doctrine de Saint Augustin: La dialectique de la conversion de 
saint Augustin, París, Beauchesne, 1932, págs. 4 y 40. 

(20) Confes. VIl, 7, 11. 

(21) Ib. VII, 10, 16. 

(22) TD: VIL, 617,23: 

(23) Op cit., pág. 89, 3 
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de muchas luchas. La escena del jardín es la última batalla de una guerra 
muy prolongada. Batalla ardiente, dramática, pero no la única. No se da 
en él el salto de la incredulidad a la fe y de la carne a la continencia. Si 
en este último aspecto, el contraste es más destacado, no supone que dejase: 
de venir preparándose desde mucho tiempo antes. Pero volvamos a nuestra 
historia. 

La fe de San Agustín, confusa y mezclada de ideas neoplatónicas, hace 
esfuerzos por llegar a Dios con mayor plenitud: «Porque buscando ¡yo de 
dónde aprobaba la hermosura de los cuerpos—ya celestes, ya terrestres— 
y qué era lo que había en mí para juzgar rápida y cabalmente de las cosas 
mudables, cuando decía: «Esto debe ser así, aquello no debe ser así»; 
buscando, digo, de donde juzgaba ¡yo cuando así juzgaba, hallé que estaba 
la inconmutable y verdadera eternidad de la verdad sobre mi mente mu- 
dable. Y fuí subiendo gradualmente de los cuerpos al alma, que siente por 
el cuerpo; y de aquí al sentido íntimo, al que comunican o anuncian los 
sentidos del cuerpo las cosas exteriores, iy hasta el cual pueden llegar las 
bestias. De aquí pasé nuevamente a la potencia raciocinante, a la que per-- 
tenece juzgar de los datos de los sentidos corporales, la cual, a su vez, 
juzgándose a sí misma mudable, se remontó a la misma inteligencia, y 
apartó el pensamiento de la costumbre, y se sustrajo a la multitud de fan- 
tasmas contradictorios para ver de qué luz estaba inundada, cuando sin 
ninguna duda clamaba que lo inconmutable debía ser referido a lo muda- 
ble; y de dónde conocía yo lo inconmutable, ya que si no lo conociera de 
algún modo, de ninguno lo antepondría a lo mudable con tanta certeza. 
Y finalmente, llegué a «lo que es» en un golpe de vista trepidante» (24). 

La prosapia plotiniana de esta ascensión es innegable. Pero, ¿es sola- 
mente eso? ¿No hay aquí el esfuerzo de una fe verdadera, que utiliza una 
filosofía pagana para inquirir y conquistar metas, que la pertenecen? Todo 
el nudo de la tan debatida cuestión de si Agustín está en este momento ha- 
ciéndose y mostrándose neoplatónico más que católico está aquí. Su fe es 
imperfecta; está llena de vanidad intelectual, mezclada aún con muchos: 
errores que explican la inutilidad de estos esfuerzos y su caída inmediata 
en los abismos de la impotencia, pero sin fe tampoco explicaríamos los 
intentos mismos: «Entonces fué cuando «vi tus cosas invisibles por la inte- 
ligencia de las cosas creadas» (Rom. 11, 20); pero no pude fijar en ellas 
mi vista, antes, herida de nuevo mi flaqueza, volví a las cosas ordinarias, 
no llevando conmigo sino un recuerdo amoroso ¡y como apetito de viandas 
sabrosas que aún no podía comer» (25). Agustín mismo ve su error, su in- 
capacidad, que busca remediar: «Y buscaba yo el medio de adquirir la 
fortaleza que me hiciese idóneo para gozarte; ni había de hallarla sino 
abrazándome con el «Mediador entre Dios y los hombres, el hombre Cristo 
Jesús» (1 Tim. 2, 5) «que es sobre todas las cosas Dios bendito por los. 
siglos» (Rom. 9, 5), el cual clama y dice: «Yo soy el camino, la verdad y 


(24) Confes. VII, 17, 23. 
(25) Ib. 
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la vida» (Joan. 14, 6í, y el alimento mezclado con carne (que yo no tenía 
fuerzas para tomar), por haberse hecho el Verbo carne, a fin de que fuese 
amamantada nuestra infancia por la Sabiduría, por la cual creaste todas 
las cosas. Pero ¡yo que no era humilde, no tenía a Jesús humilde por mi 
Dios, ni sabía de qué cosa pudiera ser maestra su flaqueza... Yo entonces 
juzgaba de otra manera, sintiendo de mi Señor Jesucristo tan sólo lo que 
se puede sentir de un varón de extraordinaria sabiduría, a quien nadie 
puede igualar... Mas, qué misterio encerraran aquellas palabras «el Verbo 
se hizo carne» ni sospecharlo siquiera podía» (26). 


La mezcla de los dos elementos, filosofía ¡y fe, dura una temporada en 
él, porque sus disposiciones de espíritu no son humildes, pero de ninguna 
manera desplazan la fe o la deforman, sino que ésta va ganando día a día 
en fuerza y calidad. Lo religioso corrige a lo filosófico, aprovechándose de 
ello, llevándolo cada vez más al campo de la fe. Tampoco era netesario 
renegar de ello, sino darlo un contenido más completo y elevado: «Enton- 
ces, leídos aquellos libros de los platónicos, después que, amonestado por 
ellos a buscar la verdad incorpórea «percibí tus cosas invisibles por la 
contemplación de las creadas» (Rom. 1, 20) y, rechazado, sentí qué era lo 
que no se me permitía contemplar por las tinieblas de mi alma, quedé 
cierto de que existías; y de que eras infinito, sin difundirte, sin embargo, 
por lugares finitos ni infinitos; y de que eras verdaderamente, tú, que 
siempre eres el mismo, sin cambiar en otro ni sufrir alteración alguna por 
ninguna parte ni por ningún accidente; y de que todas las cosas proceden 
de ti por la sola razón firmísima de que eres. Cierto estaba de todas estas 
verdades, pero también de que me hallaba debilísimo para gozar de ti. 
Charlaba mucho sobre ellas, como si fuera instruído, y si no buscara el 
camino de la verdad en Cristo, salvador nuestro, no fuera instruído, sino 
destruído» (27). 


Todo esto, ciertamente, no puede explicarse sin ver a Agustín neopla- 
tónico entusiasta, pero tampoco se explica si quitamos la presencia de una 
fe, que se esfuerza por apoyarse en la filosofía para comprender sus pro- 
pios misterios. Las dos barreras que se oponen a la ascensión están per- 
fectamente señaladas por el Santo: la vanidad intelectual, que no vencerá 
hasta encontrar verdaderamente a Cristo humilde, y las pasiones de la 
- carne, que no logrará dominar, hasta que la Gracia entre abundante en 
su alma. Estas dos experiencias dictarán dos apotegmas agustinianos, que 
campearán siempre sobre toda su obra: el *Crede ut intelligas””, para la 
inteligencia, y el "Da quod jubes et jube quod vis”? para la voluntad. ¿No 
són, acaso, estas dos lecciones magistrales, las que San Agustín había de 
dar precisamente a los intelectuales, a los intelectuales católicos y a los 
intelectuales en general del mundo, que se cierran muchas veces los cami- 
ños de la verdad completa, por esa falta de humildad de la inteligencia y 
por no orar pidiendo la Gracia? 


(26) Ib. VII, 18, 24 y 19, 25. 
(27) Ib, VII, 20, 26. 
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El examen equilibrado de estos pasajes muestra esta realidad induda- 
ble; pero, ¿fué esto así visto y vivido, en aquellos momentos, o añadido 
después por el Obispo que escribe su vida? Volvemos a encontrar la con- 
troversia. Los mantenedores de la opinión menos histórica se basan en 
que el Agustín que reflejan los Diálogos de Casiciaco es mucho más filó- 
sofo neoplatónico que católico. Pero, independientemente del examen y 
comparación de los testimonios, perfectamente hechos varias veces, de ma- 
nera especial por el P. Boyer, existen algunas, consideraciones dignas de 
atención. 


Si Agustín, cuando leía aquellos libros, no los trascendía descubriendo 
el Evangelio de San Juan, ni le servían para intentar aclarar las dudas de 
su fe, esos pasajes no son verdaderamente históricos, tendría razón Alfa- 
ric, al afirmar que Agustín «se inclinaba a hacerse católico. Pero no lo es 
definitivamente sino por creer que se conservaba así como platónico puro. 
Incluso después ha permanecido durante cierto tiempo en la doctrina de 
Plotino, más que en el dogma católico» (28). Esto es, Agustín, en lugar de 
aprovechar a Plotino para comprender la fe, aprovecharía ésta para ser 
más plotiniano; ¿cómo es, entonces, que el término final de su caminar es 
el catolicismo y no el neoplatonismo? Y si Agustín se convirtió al neoplato- 
nismo entonces, ¡y sólo más tarde al catolicismo, siendo así que tuvo espe- 
cial empeño en relatar su conversión, ¿por qué no lo hizo en su verdadero 
lugar, no habiendo temor de que los fines apologéticos buscados con la 
misma, y mucho más los de contar la verdad de su vida, «para que no tuvie- 
sen en más de lo que era», se hubiera logrado lo mismo? Por otra parte, si 
esto que ahora cuenta no fué cierto y la fe no está presente y urgente en 
su corazón, carece de sentido todo el drama posterior. Son lógicos quienes 
así piensan, al convertir en novela toda la escena del jardín. El Agustín, 
por consiguiente, que la narra, que nunca se retractó de ella, a pesar de 
ser el gran apasionado de la verdad, o es un iluso o es un mentiroso, doble- 
mente embustero. ¿No es aventurado sentar una tesis, que lleva indefecti- 
blemente a tales conclusiones, tratándose nada menos de un San Agustín, 
del hombre de inteligencia más portentosa que han conocido los siglos y 
del corazón más sincero iy recto que podemos tropezar? 


Es curioso considerar el modo de argumentar de Alfaric, al explicar 
las expresiones de los Diálogos: «¿Se dirá que Agustín atenúa de propó- 
sito la expresión de sus sentimientos. cristianos, ¡y que acentúa, al contra- 
rio, la de sus gustos filosóficos, para hacer algunas concesiones a los letra- 
dos con quienes acaba de romper? Semejante manera de obrar hubiera re- 
pugnado a su natural rectitud» (29). ¿Y no repuenará a la rectitud de un 
Agustín más santo, de conciencia más delicada, exagerar e inventar en 
los Confesiones unos sentimientos y unos hechos que no existieron? Porque 
si es cierta la conclusión de este autor que «moralmente e intelectualmente 


(28) ALraric: l'evolution intellectuelle de Saint Augustin. París, 1918, pág. 381. 
(29) Op. cit., pág. 399. 
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(Agustín) se convirtió al neoplatonismo más que al Evangelio» (30), ¿cuán- 
do tuvo lugar la segunda conversión y por qué no la contó? ¿Son las Con- 
fesiones una novela? ¿No hay más probabilidad de que lo sean las inter- 
pretaciones alfaricianas? 


El examen del valor histórico de las Confesiones hecho por Courcelle no 
deja lugar a dudas, y legítimamente puede afirmar: «Estamos en presen- 
cia de una obra histórica de valor, y no sólo ante el desarrollo de una tesis 
teológica» (31). 

Luego hay que concluir que es mucho más difícil de explicar su con- 
versión y su obra, si no hay fe, que habiéndola. Esto ocurre siempre que 
se pretende negar la verdad: las lagunas ¡y misterios que tal negación trae 
consigo son mucho peores que las dificultades que se pretendían salvar. 
Los protestantes intentan encontrar una predisposición católica en el Agus- 
tín que escribe su autobiografía, ¿por qué no se preocupan de su predis- 
posición anticatólica, que les fuerza a torcer el sentido de una vida, que 
en definitiva condena muchas de sus ideas? 


Repitamos, pues, nuestra conclusión. Agustín cree, pero su fe lucha con 
una serie de dificultades filosóficas, que su mente percibe como residuo de 
sus errores anteriores. Esto, no solamente no era inconveniente, mejor di- 
cho, no lo es para nosotros, sino una gran lección, porque a lo largo de la 
historia de los hombres y del pensamiento iban a encontrarse muchas almas 
en condiciones semejantes, que hallarían un consuelo y una guía en aquel 
gran convertido. No es fácil sacudir de pronto todo un mundo de ideas 
sobre muchas cosas que se han ido formando a lo largo de muchos años. 
«Una distinción familiar a San Agustín, dice Boyer, permite resolver este 
problema psicológico. Tenía la fe, pero le faltaba la ciencia» (32). No es 
exacto lo formulado por Naville: «Agustín encontró la luz del espíritu en 
la filosofía platónica y la paz del corazón en la consagración de su vida al 
Dios del Evangelio» (33), sino lo apuntado por Regis Jolivet: «Con un 
genio maravillosamente intuitivo, utilizaba inmediatamente lo que leía en 
provecho de sus problemas personales, sin cuidarse demasiado del contexto 
neoplatónico, y por eso lo transforma en su propia sustancia, creyendo sin 
embargo, permanecer fiel al pensamiento platónico» (34). 


Por otra parte, no es necesario acudir a semejantes extremos para re- 
solver la dificultad del problema. Gilson lo ha planteado así: «¿Se trata 
en Agustín de un neoplatonismo teñido de cristianismo, o al contrario, de 
un cristianismo teñido de neoplatonismo?» Y aunque Courcelle confiese que 
«propuesto así el problema, es fatal que la parte de apreciación subjetiva 


(30) Ib. 

(31) COourcELLE: Recherches sur les Confessions de Saint Augustin. París, Boccard, 1950, 
ag. 40. 
sá 2) BOYER: Formation... cit., pág. 73. 

(33) Cit, por Hélene Gros: La conversion de Saint Augustin. Ed. de la Vie Spirituelle. 
París, 1926, pág. 6. : : 

(34) RrEGIS JOLIVET: Saint Augustin et te néo-plalonmisme chrétien. Ed. Denoél et Steele, Pa- 
ris, 1932, pág. 124. 
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sea considerable en la respuesta que se dé», al terminar su libro, después 
de examinar las influencias neoplatónicas en San Ambrosio, que tanto acla- 
ran las de Agustín, llega a una conclusión ecléctica pero de indiscutible 
valor: «La controversia relativa a la conversión pierde su sentido, desde 
el momento en que Ambrosio, Obispo desde hacía doce años, iy no cristiano 
desde no lejana fecha, no vacila en preconizar ante sus feligreses las tesis 
plotinianas asimiladas al dogma cristiano. Se puede incluso sospechar que 
hacía suyas ciertas tesis porfirianas. Neo-platonismo ¡y cristianismo están 
íntimamente ligados para las mentes de la Iglesia de Milán, y no opuestas, 
como han creído los modernos. A esta fórmula de síntesis elaborada ya, es 
a la que ha dado su entera adhesión Agustín» (35). 

Que todas estas vacilaciones de Agustín suponen una progresiva ganan- 
cia de su fe, lo demuestra su nuevo hallazgo de la Escritura, mejor dicho, la 
nueva lectura que hace de ella: «Así pues, cogí avidísimamente las vene- 
rables Escrituras de tu Espíritu, iy con preferencia al apóstol Pablo» (36). 
San Pablo iba a ser quien le enseñara los misterios de su propia alma, 
al encontrar en él otra alma gemela, gimiente también por la lucha entre 
la carne ¡y el espíritu, entre el hombre inferior y el superior, el «hombre 
nuevo» y el «hombre viejo». Compara entonces los libros filosóficos con 
estos testimonios, viendo que la verdad completa de la fe «no lo dicen 
aquellas letras. Ni tienen aquellas páginas el aire de esta piedad, ni las 
lágrimas de la confesión, ni tu sacrificio, ni el espíritu atribulado, ni el 
corazón contrito y humillado, ni la salud del pueblo, ni la «ciudad espo- 
sa», ni el «arra del Espíritu Santo», ni «el cáliz de nuestro rescate»... Na- 
die allí oye al que clama: «Venid a mi todos los que trabajáis». Tienen a 
menos aprender de El, «porque es manso y humilde de corazón». «Porque 
tú escondiste estas cosas a los sabios y prudentes y las revelaste a los pe- 
queñuelos» (Matth. 11, 25-29). «Pero una cosa es ver desde una cima agreste 
la patria de la paz, y no hallar el camino que conduce a ella..., y otra cosa 
poseer la senda que conduce allí defendida por los cuidados del celestial 
Emperador, en donde no latrocinan los desertores de la celestial milicia, 
antes la evitan como un suplicio. Todas estas cosas se me entraban por las 
entrañas por modos maravillosos, cuando leía «al menor de tus apósto- 
les» (1 Cor. 15, 9), iy «consideraba tus obras y me sentía espantado» (37). 

El progreso de la fe es evidente. Nos movemos aquí ¡ya en un clima de 
indiscutible experiencia religiosa, de acción clarísima de la fe, que disipa 
toda suerte de tinieblas, pudiendo decir que «perecieron todas aquellas 
cuestiones en las cuales me pareció algún tiempo que (San Pablo) se con- 
tradecía a sí mismo ¡yy que el texto de sus discursos no concordaba con los 
testimonios de la Ley y de los Profetas, iy apareció uno a mis ojos el rostro 
de los castos oráculos y aprendí que todo cuanto de verdadero había yo 
leído allí, se decía aquí realzado con tu gracia» (38). No se trata, como se 


(35) COURCELLE: Op. cit., págs. 11 y 252. La cita de Gilson es de este autor. 
(36) Confes. VII, 21, 27. 

(37) Abi "VII, 21, 27. 

(38) Ib. 
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ve, de una primera lectura de la Sagrada Escritura, pero sí de una «lec- 
tura nueva», de descubrimiento y revelación. Esta es la lectura religiosa, 
en la cual la gracia de Dios va descubriendo misterios al que lee. 


IV 


Terminada esta primera etapa de la experiencia religiosa de San Agus- 
tín, en la cual predomina claramente el problema intelectual, así refiere el 
estado de su alma: «Tus palabras, Señor, se habían pegado a mis entra- 
ñas y por todas partes me veía cercado por ti. Cierto estaba de tu vida 
eterna... En cuanto a mi vida temporal, todo eran vacilaciones, ¡y debía 
purificar mi corazón de la vieja levadura, yy hasta me agradaba el camino 
—el Salvador mismo—; pero tenía pereza de caminar por sus estreche- 
ces» (39). : 

- En este momento es pereza lo que a él le parece detenerle, pero la resis- 
tencia de su corazón era algo más fuerte. Parece realmente que la gracia, 
que había conquistado casi por entero su inteligencia, no había llegado 
aún a su corazón, en el cual reinaban, sin estar vencidas, sus pasiones. 
Era preciso que su experiencia religiosa fuera así, gradual y dolorosamen- 
te progresando, haciendo sentir, en cada fibra del espíritu su impotencia 
y su necesidad de Dios. Dios es la luz para la inteligencia, sin el cual todo 
se vuelve oscuridad y error, iy es el vigor para la voluntad, sin cuya fuerza 
el hombre se hunde en la desesperación de lograr la redención. 

Las pasiones de Agustín no son vencidas a la vez. «Disgustábame lo que 
hacía en el siglo y me era ya carga pesadísima, no encendiéndome ya, 
como solían, los apetitos carnales, con la esperanza de honores y riquezas, 
a soportar servidumbre tan pesada; porque ninguna de estas cosas me de- 
leitaba ya, en comparación de tu dulzura ¡y «de la hermosura de tu casa 
que yo amaba» (Ps, 25, 8), mas sentíame todavía fuertemente ligado a la 
mujer» (40). . 

Es perfectamente explicable que las pasiones de la vanidad, de los ho- 
nores ¡y riquezas sean vencidas por una iluminación de la mente, por un 
descubrimiento de nuevos valores en la vida. En definitiva, el tomarlos o 
perderlos puede plantearse al hombre como quien fríamente plantea un 
negocío, ponderando las pérdidas y ganancias. Pero el amor a la mujer 
está fuera de los cálculos de la inteligencia, se aferra a ello el instinto con 
la razón o contra ella, yy nadie puede vencerlo sin una ayuda directa a la 
voluntad, sin encontrar un amor superior y más ardiente que el terreno. 
El drama agustiniano se jugará en el campo del amor, entre el amor libi- 
dinoso de la carne y el amor de caridad del espíritu: «Ya había hallado 
yo, finalmente, la margarita preciosa, que debía comprar con la venta de 
todo lo que tenía. Pero vacilaba» (41). 


(39) Ib. VII, 1, 1. 
(40) Ib. VII, 1, 2. 
(41) Ib. 


200 CÉSAR VACA, O. S. A. 16 


La descripción que sigue de este estado de ánimo, de la tremenda crisis 
_que desencadena y de la lucha desgarradora. que, en el alma de Agustín, 
libran la carne y el espíritu, la sensualidad y la gracia, están descritas en 
unas páginas inmortales, muy conocidas y que reducimos a unas simples 
referencias. 

«Poseía mi querer el enemigo, y de él había hecho una cadena con la 
que me tenía aprisionado. Porque de la voluntad perversa nace el apetito, 
y del apetito obedecido procede la costumbre, y de la costumbre no con- 
tradecida proviene la necesidad; y con estos a modo de anillos enlazados 
entre sí—por lo que antes la llamé cadena—me tenía aherrojado en dura 
esclavitud. Porque la nueva voluntad que había empezado a nacer en mí 
de servirte gratuitamente y gozar de ti, ¡oh, Dios mío!, único gozo cierto, 
todavía no era capaz de vencer la primera, que con los años se había hecho 
fuerte. De este modo las dos voluntades mías, la vieja ¡y la nueva, la carnal 
y la espiritual, luchaban entre sí y discordando destrozaban mi alma. 


«Así vine a entender por propia experiencia lo que había leído de «cómo 
la carne apetece contra el espíritu y el espíritu contra la carne» (Gal. 5, 17), 
estando ¡yo realmente en ambos, aunque más «yo» en aquello que aprobaba 
en mí que no en aquello que en mí desaprobaba; porque en aquello más 
había ya de «no yo» puesto que en su mayor parte más padecía contra mi! 
voluntad que obraba queriendo. 


«Ya no existía tampoco aquella excusa con que solía persuadirme de 
que si aun no te servía, despreciando el mundo, era porque no tenía una 
percepción clara de la verdad; porque ya la tenía y cierta; con todo, 
pegado todavía a la tierra, rehusaba entrar en tu milicia y temía tanto el 
verme libre de todos aquellos impedimentos cuanto se debe temer estar 
impedido de ellos.» 

«Ya no tenía yo qué responderte cuando me decías: «Levántate, tú que 
duermes, y sal de entre los muertos, y te iluminará Cristo» (Efes. 5, 14); 
y mostrándome por todas partes ser verdad lo que decías, no tenía ya ab- 
solutamente nada que responder, convicto por la verdad, sino unas pala- 
bras lentas y soñolientas: Ahora... En seguida... Un poquito más. Pero este 
Ahora no tenía término y este poquito más se iba prolongando.» (42). 


La experiencia religiosa del corazón va adquiriendo así su punto álgido. 
La fe ilumina clarísimamente, su voluntad lo quiere, pero hay algo que 
no puede vencer. Es evidente que el calco que San Agustín hace en estas 
páginas de las páginas de San Pablo a los Romanos no es por mera confor- 
mación artificiosa, ni por puro afán apologético, sino porque el gran Após- 
tol trazó el esquema de todo hombre que lucha contra sus pasiones, contra 
el amor a las cosas de la tierra, descubriendo con su inteligencia el mundo 
de Dios, al que no puede remontarse, sin la gracia de Dios por Jesucristo. 


La crisis iniciada va adquiriendo mayor tensión con el relato de Ponti- 
ciano y la conversación de aquellos cortesanos, en quienes Courcelle cree 


(42) Tb. VII, 5, 11 y 12. 
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posible identificar a San Jerónimo y a su amigo Bonoso. Agustín se vuelve 
contra sí mismo, rabioso ¡y desesperado: «Vuelto a mí, ¿qué cosas no dije 
contra mí? ¿Con qué azotes de sentencias no flagelé mi alma para que 
siguiese a mí que me esforzaba por ir tras ti? Ella se resistía. Rehusaba 
aquello, pero no alegaba excusa alguna, estando ya agotados y rebatidos 
lodos los argumentos. Sólo quedaba en ella un mudo temblor, y temía, a 
par de muerte, ser apartada de la corriente de la costumbre, con la que se 
consumía mortalmente» (43). Quien no haya pasado por la experiencia de 
saber lo que es luchar contra un gran apego del corazón, que la razón 
desaprueba, que en parte se quisiera dejar, pero ante el cual «con un mudo 
temor», uno se siente cobarde, no entenderá estos acentos, ni apreciará la 
verdad de este drama y la sensación de impotencia que acompaña a esos 
momentos. Pero quien no ha vivido esto, ¿qué sabe de la vida, de la vida 
del corazón, de la propia vida, que es la gran maestra, y en la cual se en- 
contrará con Cristo? 


«Yo bramaba en espíritu, indignándome con una turbulentísima indig- 
nación, porque no iba a un acuerdo y pacto contigo, ¡oh,, Dios mío!, a lo 
que me gritaban todos mis huesos que debía ir... Porque no solamente ir, 
sino el mismo llegar allí, no consistía en otra cosa que en querer ir, pero 
fuerte ¡y plenamente, no a medias, inclinándose ya aquí, ya allí, siempre 
agitado, luchando la parte que se levantaba contra la otra parte 
caída» (44). 

No es sólo experiencia de impotencia lo que hay aquí, ni la gracia está 
ausente. Está, al contrario, operando, lentamente, pero haciendo avanzar 
la «buena voluntad»: «Y decíame a mí mismo interiormente: «¡Ea! Sea 
ahora, sea ahora»; y ya casi pasaba de la palabra a la obra, ¡ya casi lo 
hacía; pero no lo llegaba a hacer. Sin embargo, ya no recaía en las cosas 
de antes, sino que me detenía al pie de ellas y tomaba aliento y lo intentaba 
de nuevo; ¡y era ya un poco menos lo que distaba, y otro poco menos, (y 
ya casi tocaba al término y lo tenía; pero ni llegaba a él, ni a la vida, 
pudiendo más en mí lo malo inveterado que lo bueno desacostumbrado, y 
Hlenándome de mayor horror a medida que me iba acercando al momento 
en que debía mudarme. Y aunque no me hacía volver atrás ni apartarme 
del fin, me retenía suspenso. 

«Reteníanme unas bagatelas de bagatelas y vanidades de vanidades, an- 
- tiguas amigas mías; ¡y tirábanme del vestido de la carne, y me decían por 
lo bajo: «¿Nos dejas?» Y «¿desde este momento no estaremos contigo por 
siempre jamás?» Y «¿desde este momento nunca más te será lícito esto y 
aquello?» 

«¡ Y qué cosas, Dios mío, qué cosas me sugeriían con las palabras esto y 
aquello! Por tu misericordia aléjalas del alma de tu siervo. Oh, ¡qué su- 
ciedades me sugerían, qué indecencias! Pero las oía ya de lejos, menos de 
la mitad de antes, no como contradiciéndome a cara descubierta saliendo 


(43) Ib. VIIML, 7, 18. 
(44) Ib. VII, 8, 19. 
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a mi encuentro, sino como musitando a la espalda y como pellizcándome 
a hurtadillas al alejarme, para que volviese la vista. Hacían, sin embargo, 
que yo, vacilante, tardase en romper y desentenderme de ellas y saltar 
adonde era llamado, en tanto que la costumbre violenta me decía: «¿Qué? 
¿Piensas tú que podrás vivir sin estas cosas?» (45). 

Si bien está vivido en menos espacio de tiempo, porque el corazón siente 
con más rapidez yy se resuelve con más prontitud que la inteligencia, el 
proceso pasional sigue en Agustín un camino semejante al intelectual. Tam- 
bién hay aquí avances y retrocesos, puntos ganados definitivamente y 
reservas no vencidas, vacilaciones y avances, mejer dicho, un avanzar 
vacilante. La voz interior, que oye, de la «continencia serena y alegre», 
animándole con el ejemplo de tantos como en la Iglesia supieron vencer 
por medio de la gracia, le anima más y más, hasta que «estalló en mi alma 
una tormenta enorme, que encerraba en sí copiosa lluvia de lágrimas... Y 
aunque no con estas palabras, pero sí con el mismo sentido, te dije mu- 
chas cosas como éstas: «Y tú, Señor, ¿hasta cuándo? ¿Hasta cuándo, Se- 
ñor, has de estar irritado? No quieras más acordarte de nuestras iniqui- 
dades antiguas» (Ps. 4 ¡y 78, 5). Sentíame aún cautivo de ellas y lanzaba 
voces lastimeras: «¿Hasta cuándo, hasta cuándo, ¡mañana!, ¡mañana! ? 
¿Por qué no hoy? ¿Por qué no poner fin a mis torpezas en esta misma 
hora? 

«Decía estas cosas ¡y lloraba con amarguísima contrición de mi corazón. 
Mas he aquí que oígo de la casa vecina una voz, como de niño o niña, 
que decía cantando y repetía muchas veces: «Toma y lee, toma y lee». 

«De repente, cambiando de semblante, me puse con toda la atención a 
considerar si por ventura había alguna especie de juego en que los niños 
soliesen cantar algo parecido, pero no recordaba haber oído jamás cosa 
semejante; y así, reprimiendo el ímpetu de las lágrimas, me levanté, in- 
terpretando esto como una orden divina de que abriese el códice y leyese 
el primer capítulo que hallase... Así que apresurado volví al lugar donde 
estaba sentado Alipio y ¡yo había dejado el códice del Apóstol al levantarme 
de allí, Toméle, pues; abrile ¡y leí en silencio el primer capítulo que se me 
vino a los ojos, y decía: «No en comilonas y embriagueces, no en lechos y 
liviandades, no en contiendas y emulaciones, sino revestiíos de nuestro 
Señor Jesucristo y no cuidéis de la carne con demasiados deseos» (Rom. 13, 
13). No quise leer más, ni era necesario tampoco, pues al punto que di fin 
a la sentencia, como si se hubiera infiltrado en mi corazón una luz de 
seguridad, se disiparon todas las tinieblas de mis dudas» (46). 


Queda así cerrado el periplo de su conversión. Es inútil la crítica de 
Alfaric, indudablemente intensa ¡y aguda, pero sin base. Su pretensión de 
negar la historicidad de esta escena, por insuficiencia de causa de la cri- 
sis, es desconocer el corazón humano y no saber que lo que secreta e 


(45) Ib. VIII, 11, 26 y 27, 
(46) Ib. VII, 11 y 12, 27-29, 
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inconscientemente se va fraguando durante mucho tiempo, estalla muchas 
veces con arrolladora violencia, tomando como motivo pequeños acontece- 
res. ¿Sería además obra de la gracia, si encontrásemos suficientes causas 
de orden humano para la misma? ¿Ha de existir siempre un dilema entre 
gracia e historia? No. La gracia da razón de la historia, precisamente en 
muchas ocasiones en que la historia misma carece de razones. Es infantil 
aducir el argumento de que el texto de San Pablo leído como final, «no 
podía convencer a Agustín» (47). No eran momentos para entrar en fríos 
razonamientos, Además, ¿no es perfectamente lógica la respuesta del Após- 
tol, al estado de ánimo de Agustín? ¿No le indica, con sus palabras, el ver- 
dadero camino, alejándole de los fantasmas de la carne que le sujetaban? 
El reparo envuelve una ”petitio principi”. Si hubiese leído algo que «le 
convenciese», ¿cómo se vería; la obra de la gracia? 


Y no quiero detenerme en señalar que, por encima de toda crítica histó- 
rica, las páginas de las Confesiones tendrían un valor inapreciable, como 
descripción de una experiencia religiosa única, aun en el caso de ser una 
pura novela. No pretendo, negar el valor de lo histórico, pero si se descu- 
briese la realidad histórica de un Don Quijote, o de un Fausto. ¿añadiría 
algo a su presencia en la vida del mundo? Su valor auténtico continuaría 
siendo el de su figura literaria y no el de su realidad histórica. Es igual- 
mente grande la figura de Agustín de las Confesiones, con historicidad o 
sin ella ¡y ese Agustín es el que hoy poseemos, el genuino maestro del es- 
píritu moderno, el que supo encarnar y describir los secretos más íntimos 
del hombre en el conocimiento de sí mismo, en la lucha contra sus pasio- 
nes, en la superación del amor a la tierra por el amor a Dios. 


No convence tampoco la crítica de Courcelle acerca del detalle del «Toma 
y lee». Asimilarlo a una proyección exterior del momento interior que 
vivía San Agustín, es ir directamente en contra de su versión, perfectamen- 
te crítica. ¿No distigue el mismo Santo, entre las palabras que imaginaba 
le dictaba la conciencia y las escuchadas por la voz de un niño o niña? 
¿No hace él mismo una reflexión crítica, acerca de si se trataba de un 
canto popular o conocido? Si no encontramos apoyo para creer en que 
fuese un niño de carne y hueso cantando, aceptaremos la intervención mi- 
lagrosa, mucho más razonable que la opinión deformadora de Courcelle. 


La experiencia religiosa de San Agustín, desde el momento de su con- 
versión no cesa de subir, de enriquecerse, de profundizar en Dios, hasta 
convertirle en el gran hombre espiritual, el místico, Doctor y Santo, que 
ha iluminado a la Iglesia y a la humanidad con los resplandores de su 
genio iy con la ejemplaridad amable y atractiva de quien supo amar pen- 
sando y pensar amando como ningún otro. Cerremos con broche de oro 
estas reflexiones, trasladando la confesión amorosa de San Agustín ena- 


morado de Dios. 


(47) Op. cit., págs. 392 y sigs. 
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«No con conciencia dudosa, sino cierta, Señor, te amo yo. Heriste mi 
corazón con tu palabra y te amé. Mas también el cielo y la tierra y todo 
cuanto en ellos se contiene he aquí que me dicen de todas partes que te 
ame... ¿Y qué es lo que amo cuando ¡yo te amo? No la belleza de cuerpo ni 
hermosura de tiempo, no blancura de luz, tan amable a estos ojos terre- 
nos, no dulces melodías de toda clase de cantilenas, no fragancia de flores, 
de ungiientos y de aromas; no manás ni mieles, no miembros gratos a los 
abrazos de la carne: nada de esto amo cuando amo a mi Dios. Y, sin 
embargo, amo cierta luz, y cierta voz, y cierta fragancia, y cierto alimento, y 
cierto abrazo, cuando amo a mi Dios, luz, voz, fragancia, alimento ¡y abrazo 
del hombre mío interior, donde resplandece a mi alma lo que no comprende 
lugar, yy Suena lo que no arrebata el tiempo, y huele lo que el viento no 
esparce, y se gusta lo que no se consume comiendo, ¡yy se adhiere lo que la 
- saciedad no separa, Esto es lo que amo cuando amo a mi Dios. 

»Pero, ¿qué es esto? 

»Pregunté a la tierra y me dijo: «No soy yo»; y todas las cosas que 
hay en ella me confesaron lo mismo. Pregunté al mar y a los abismos y 
a los reptiles de alma viva, y me respondieron: «No somos tu Dios; búscale 
sobre nosotros». Interrogué a las auras que respiramos y el aire todo con 
sus moradores, me dijo: «Engáñase Anaximenes»: «yo no soy tu Dios». 
Pregunté al cielo, al sol, a la luna y a las estrellas. «Tampoco somos nos- 
otros el Dios que buscas», me respondieron. Dije entonces a todas las 
cosas que están fuera de las puertas de mi carne: «Decidme algo de mi 
Dios, ya que vosotras no lo sois; decidme algo de él». Y exclamaron todas 
con grande voz: «El nos ha hecho». Mi pregunta era mi mirada y su 
respuesta su apariencia» (48). 


Madrid. 


(48) Confes. X, 6, 8 y Y. 


Oración y Contemplación en la 
teología espiritual de S. Agustín 


P. ENRIQUE DEL SDO. CORAZÓN, O. C. D. 


o por apuntar lo útil que puede ser hacer un estudio ordenado 
sobre la oración y la contemplación a través de las obras del Hipo- 
nense. En él podría presentarse homogéneamente unificada su doctrina, 
recogiendo toda su riqueza ideológica, tan multiforme, tan varia y, a la 
vez, tan bella ¡y sugestiva y tan cuajada de sentido. 


Pero esto presenta una grave dificultad preliminar. Porque, estudiar 
una cuestión particular a través de un conjunto de obras ¡y tratados en los 
que no está directa y sistemáticamente explicada, supone un esfuerzo de 
precisión, que en la mayor parte de los casos no da resultados plenamente 
satisfactorios. Además, la amplitud y la extensión y el número de esas 
obras agranda esta misma dificultad. Es forzoso, pues, que quien pretenda 
investigar estos temas realice una labor de selección y de sistematización, 
extrayendo el material preciso, dando de mano a muchos elementos útiles, 
pero no tan necesarios, a fin de reflejar el pensamiento auténtico del autor. 

El estilo de las obras del Hiponense ofrece otra dificultad en el estudio 
de su espiritualidad. La anchura y la profundidad de su pensamiento no 
puede recogerse en pocas páginas. Si es cierto que San Agustín representa 
la polaridad iy la unidad de contrastes en su filosofía ¡y en su dialéctica, 
es cierto también que lo representa en su doctrina sobre la oración. Dios 
y el alma; el Bien infinito ante la suma indigencia, como objeto de nues- 
tros deseos ¡y aspiraciones; la felicidad eterna frente a los bienes huidi- 
zos de este siglo, como motivo de aspiración y de tendencia hacia la 
cumbre. 


La mayor dificultad en este terreno tal vez provenga de la falta de sis- 
tematización. Y no es que esto sea un defecto en la obra o en el pensa- 
miento del Hiponense, Todo lo contrario. El define y sintetiza cuanto pre- 
tende exponer. Pero la oración y la contemplación no son tema principal 


Vol. 14 (1955) REVISTA DÉ ESPIRITUALIDAD, págs. 205-226 
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ni objeto primario de sus tratados. Y así, cuando afloran estas ideas a los 
puntos encendidos de su pluma desbordan el esquema de la especulación, 
impulsadas por la vitalidad de un sentimiento abrasado en fuego. Es la 
virtud del amor la que define muchas veces e imprime su carácter en las 
ideas agustinianas sobre la oración. 

Per eso es difícil concretar hasta la naturaleza de la oración enseñada 
por San Agustín, punto básico en un estudio de este género. El Santo ha- 
bla gran número de veces de la oración, bajo la forma de plegaria, o 
como petición, en el mismo sentido en que le definió más tarde el Damas- 
ceno, como petitio decentium a Deo. Más raramente se refiere a la consi- 
deración o meditación; a ese ejercicio, rerum divinarum consideratio, que 
es lo específico de la oración discursiva. 

Con esto queda dicho que no se encuentra tampoco en las obras del 
Hiponense una exposición de la oración metódica. Con todo, puede decirse 
que en sus obras está la semilla de la doctrina sobre la oración que los 
siglos posteriores han de metodizar, sometiéndola a un riguroso ordena- 
miento de actos y facultades. Precisamente donde la oración metódica hace 
su aparición más definida antes del siglo xv es entre los Canónigos Regu- 
lares, que vivían las enseñanzas de San Agustín. 


En cuanto a la contemplación hay muchas interferencias en las obras 
del Santo entre la centemplación sobrenatural iy la contemplación simple- 
mente filosófica. En ocasiones apenas si se puede precisar a qué género de 
contemplación se refiere. Hasta se ha llegado a afirmar que muchas de 
las expresiones usadas por los místicos posteriores, para expresar sus pro- 
pias experiencias, en San Agustín no tienen más valor que el de un reflejo 
de percepciones simplemente filosóficas o teológicas (1). 

Supuesto que San Agustín hable de la contemplación sobrenatural es 
difícil por demás concretar si se trata de la contemplación estrictamente 
dicha o habla más bien de una contemplación en sentido lato. Este tema. 
ha sido estudiado más directamente y con mayor interés, porque se ha 
sentido la necesidad de esclarecer esta interesante cuestión en la teología. 
espiritual agustiniana, por las relaciones y proximidades que guarda con 
su sistema filosófico. Pero no se ha llegado a precisar el sentido y el al- 
cance de esta contemplación y hasta han surgido discusiones en cuanto a 
la interpretación del caso típico de la visión de Ostia. 


Aparte de esto, es muy poco lo que se ha hecho en plan doctrinal 
acerca de la oración, según San Agustín. La mayor parte de los autores 
espirituales, que escriben en plan didáctico, recurren a las enseñanzas del 
Hiponense al tratar de la oración mental, etc, Sería ocioso referir ¡y re- 
unir nombres y manuales. Pero ha de anotarse que no siempre se ha 
hecho esto con fortuna. En muchas ocasiones—sobre todo entre los escri- 
tores de los siglos XVII (y XVIlI—Sse comentan textos faltos de sentido y de 


escaso valor (2). De todos modos, este dato prueba el prestigio y la auto- 


(1) BoYER (Ch.): Augustins, Saint, DS., 1, 1115. 


(2) Un ejemplo de esto es la obra del P. Agustín de San Ildefonso, estimable por mu- 
chos conceptos: Theologia mystica; Ciencia y sabiduria de Dios misteriosa, oscura y levan- 
tada para muchos... (Alcalá, 1644), trat, 1, c. I, pp. 1-9, 
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ridad que se le ha concedido también en estas cuestiones, como en otras 
fundamentales de la teología. 


Con otras miras algunos escritores han ido espigando en sus obras 
con admirable paciencia textos relativos a la oración, ordenándolos y dis- 
tribuyéndolos conforme a esquemas distintos (3). Pero falta el análisis 


doctrinal de todos esos textos, que sería precisamente la labor más meri- 
toria. 


Resulta, pues, que a través de todas las obras del Hiponense puede cons- 
truirse un esquema bastante completo de su doctrina sobre la oración y 
sus diversos aspectos. Los textos serán distintos; pero tienen una unión 
lógica entre sí, no meramente externa y verbal, sino interna y orgánica, 
basada en la identidad de tema, de estilo y de sentido doctrinal. Son ellos 
los que guardan esa unidad y armonía, no se la damos nosotros. Un fruto 
de nuestra investigación será descubrir el hilo misterioso que los liga y 
entrelaza. El genio vital de San Agustín reflejado en cada uno de los te- 
mas de su espiritualidad. 


Como pórtico del tema sobre la oración es forzoso copiar unos textos 
de los Soliloquios, que son su punto de partida, desbordado el afecto del 
corazón ; 


«Dios, Creador de todas las cosas, dame primero la gracia de 
rogarte bien, después hazme digno de ser escuchado «y, por úl- 
timo, óyeme. Dios, por quien todas las cosas que de su cosecha 
nada serían, tienden al ser... 


Dios, Padre de la Verdad, Padre de la Sabiduría ¡y de la vida 
verdadera y suma; Padre de la bienaventuranza; Padre de todo 
lo bueno y hermoso; Padre de la luz inteligible, Padre de nues- 
tras inspiraciones, con que disipas nuestro sopor y nos ilumi- 
nas; Padre de la Prenda que nos amonesta volver a Ti. 

A Ti invoco, Dios, Verdad, principio, origen y fuente de la 
verdad de todas las cosas verdaderas. Dios, Sabiduría, autor y 
fuente de la sabiduría de todos los que saben. Dios, verdadera 
y suma vida, en quien, de quien y por quien viven todos los que 
suma y verdaderamente viven... 


Dios a quien nos despierta la fe, levanta la esperanza, une 
la caridad... Por Ti no somos esclavos de los serviles iy flacos 
elementos. ¡Oh, Dios, que nos purificas y preparas para el di- 
vino premio, acude propicio en mi ayuda! 

Todo cuanto he dicho eres Tú, mi Dios único; ven en mi 
socorró, una, eterna y verdadera substancia, donde no hay nin- 


(3) Maní (FÉLIX): Divus Augustinus vitae spiritualis Magister (Barcelona, 1895), II, pp. 5- 
40.—NEBREDA (EULOGIO), C. M. F.: De. oratione secundum Divum Augustinum, Summosque 
Doctores Ecclesiae Joannem Chrysostomum et t'homam Aquinatensem (Bilbao, 1922),—LoPk 
CILLERUELO, O. S. A.: El monacato de San Agustín y su Regla (Valladolid, 1947), pp. 219-247. 
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guna discordancia, ni confusión, ni mudanza, ni indigencia, ni 
muerte, sino suma concordia... 


Ahora comprendo que hay que volver a Ti; ábreme la puer- 
ta, porque estoy llamando; enséñame el camino para llegar has- 
ta Ti. Sólo tengo voluntad ; sé que lo caduco ¡y transitorio debe 
despreciarse para ir en pos de lo, seguro y eterno. Esto hago, 
Padre, porque esto sólo sé ¡y todavía no conozco el camino que 
lleva hasta Ti. Enséñame Tú, muéstramelo Tú, dame Tú la 
fuerza para el viaje» (4). 


Con estas últimas palabras enlaza maravillosamente el tema sobre la 
oración, según el Hiponense. Para él la vida espiritual es un viaje, una 
travesía hacia Dios, una ascensión hacia la cumbre de la santidad. El 
camino y el modelo es Cristo, y los pies y las alas con que el alma camina 
o remonta su vuelo hacia las alturas... es la oración discursiva y la ora- 
ción como plegaria (5). 

La vida espiritual ofrece dos facetas para el Hiponense: la lucha con- 
tra los enemigos que impiden el adelantamiento del alma y el crecimiento 
en la caridad; esto como razón universalísima. Para un teólogo anti-pela- 
giano, como lo es San Agustín, esto supone necesariamente ¡y siempre la 
presencia de una virtud superior que supla la indigencia de nuestra natu- 
raleza. Esta virtud no se nos da si no se pide. Y aquí entra en juego el 
factor de la oración súplica (6). 


Bajo otra consideración, la vida espiritual puede condensarse en la 
idea de despojo de elementos contrarios y transformación de nuestra alma, 
hecha a imagen de Dios, en la imagen de Jesús. Otra modalidad es la de 
gravar en nuestra alma con toda perfección la imagen y las cualidades de 
la suya. Es forzoso, pues, que haya un camino para salvar la distancia 
que separa a la humanidad caída de la perfección de Dios. La filosofía pla- 
tónica no pudo ofrecer una solución a este problema. Pero he aquí que a 
los ojos del Hiponense, acuciado por sus inquietudes personales, se le 
presenta la revelación de la fe cristiana. El camino es Cristo: Ego sum 
via (7) y Jesús es, a la vez, el Mediador ¡y el lazo de unión del hombre con 
Dios. El llama y atrae al hombre hacia sí, monstrándole el camino y cons- 
tituyéndose en revelador y manifestador de los secretos escondidos en el 
“seno de la Trinidad Beatísima, según el testimonio de San Juan (119). 
Al cristiano se le impone conocer afectuosamente estos secretos, para ir 
gravando en su interior la imagen de lo que se ha revelado. La oración 
“ discursiva—meditación—es un medio aptísimo para lograr este ideal de 
la vida espiritual. Ella acrecienta la caridad, porque va dejando impresos 
en el alma los mismos sentimientos de Jesús, 


Según bajo el aspecto que se la considere, la oración es petición y ple- 
garia o discurso afectuoso. El Hiponense habla muchas veces indistinta- 


(4) Soliloquios, 1, C. 1, n. 1; ML., 32, 869-872. 

(5) De perfect. iustitiae, n. 20; ML., 44, 302; Sermo 175; ML., 88, 946. 
(6) De natura et gratia, ns. 78-82; ML., 44, 286-87. 

(7) Tract. in Evang. Joannis, TI, n. 2; ML,, 35, 1389. 
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mente de estas dos formas, dando preferencia a la modalidad de la ple- 
garia o petición. 

Pueden distinguirse sin dificultad dos clases de oración. La bocal y la 
mental; pero lo específico ¡y lo diferencial en la oración es lo segundo. El 
ejercicio de los labios está vacío de sentido y significado desde el momento 


que no va acompañado de la advertencia interior o no está vivificado por 
el afecto del alma. 


Por eso, cuando el Santo quiere definir la oración—y es precisamente 
en un texto en que la propone como medio para subir a abrazarnos con la 
cruz del Salvador—lo hace por estas palabras: Oratio est mentis ad Deum 
afectuosa intentio (8). 


La oración es esencialmente acto del hombre interior, un clamor que 
brota del fondo del corazón, no de los labios fríos; como el clamor de la 
Susana de la Biblia. Lo dice el Santo, comentado el texto de San Pablo a 
los Romanos, VITI, 15: Accepistis Spiritum adoptionis filiorum, in quo 
clamamus Abba, Pater. La oración no consiste en el movimiento externo 
ni en el sonido de la voz exterior :intus sonat, auribus Dei sonat. Es el co- 
razón el que tiene que sentir y pronunciar la plegaria del Salvador: Paier 
noster... (9). 


En otras palabras, la oración es una locución con Dios: oratio tua lo- 
cutio est ad Deum. Quando oras, Deo loqueris (10). Pero a Dios, que es 
espíritu, no se le puede hablar con los labios de la carne simplemente, por- 
que nuestra voz no subiría hasta El, ni llegaría hasta su trono nuestra 
plegaria. Es preciso hablarle desde dentro; así nuestra oración saldrá del 
fondo de nuestra alma velut avis velocissima, que penetrará los cielos y 
llegará hasta los pies del Señor, de donde no se apartará hasta que no 
sea escuchada. 


En otro comentario a un texto de San Pablo: sine intermissione orate 
(I Thes. V, 7), y explicando las palabras del Salmo 38: Ante Te omne de- 
siderium meum, insiste nuevamente el Santo en el carácter interno de la 
oración. Si la oración consistiese en estarnos de rodillas, en levantar nues- 
tras manos al cielo, en postrarnos en tierra para reverenciar al Señor, en 
repetir las preces de rúbrica..., entonces no podríamos cumplir el consejo 
del Apóstol: orad sin cesa”. 


(8) Sermo 175, cs. 3-8; ML., 38, 946-49.—Esta es la definición que se hizo clásica en la 
Edad Media y que comenta Santo Tomás, IV Sent., dist. 15, q. 4, a. 1. 

(9) «Habéis recibido el espíritu de los hijos de adopción, por el que clamamos: Abba, 
Padre. Este clamor es de lo interior, no de la garganta, ni de los labios solamente, Suena 
en lo interior; suena en los oídos de Dios. Cerrada su boca y sellados sus labios, Susana 
oraba con esta misma plegaria, Clama el corazón: Padre Nuestro...» Sermo, 156, n. 15; 
ML., 38, 858. 

110) Enarrat. in Psal. 85, n. 7; ML., 37, 1086. También el Crisóstomo había definido la 
oración como un coloquio con Dios, Homilía 30, n. 3. 
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«Pero hay una oración interior sine intermissione, que es el 
deseo. Cualquiera otra cosa que hagas, si tienes deseos del sá- 
bado eterno, no interrumpirás tu oración. Si no quieres cesar 
de orar, si no quieres suspender tu oración, no suspendas tu 
deseo. Tu deseo continuado... es una, voz continua y sin inter- 
mitencias» (11). «El deseo siempre ora, aunque enmudezcan los 
labios» (12). 


Y como la oración es una locución con Dios, y el deseo es también una 
locución :—desiderium tuum vox tua est—esta locución participa del mis- 
. mo carácter del deseo. El deseo es siempre algo interno, algo que brota de 
lo interior del espíritu. No son los labios los que desean. Estos exteriorizan 
el deseo. El deseo brota del alma. 


La oración no requiere ni exige el sonido de la voz exterior. Ni puede 
invocarse en favor de esta oración bocal, como si ella sola bastase, el he- 
cho de que Nuestro Señor Jesucristo enseñó precisamente a sus discípulos 
a orar bocalmente; porque no fueron las palabras las que les enseñó, sino 
res ipsas eos verbis docuit. Non opus est locutione cum oramus, id est, 
sonantibus verbis (13). 


El carácter interno de la oración resalta aún más en la doctrina espiri- 
tual de San Agustín, por contraposición con la oración meramente bocal. 
Esta, sin la mental, no sería absolutamente de ningún valor. Estaría vacía. 
de sentido. Sería estéril e infructuosa. 


«¿Quién duda que el clamor que elevan al Señor los que oran, 
si sonitu corporalis vocis fiat, non intento in Deum corde, es 
inútil y superfluo?... Pero, si se hace de corazón, aunque no 
exista el rumor de los labios, podrá pasar inadvertido a los 
hombres, pero no a Dios. Y así, lo mismo cuando se ora bocal- 
mente, siempre que sea preciso emplear esta oración, como cuan- 
do en silencio se ora al Señor..., siempre ha de subir el clamor 
de lo hondo del corazón. Corde clamandum est» (14). 


Pero, iy ¿qué es clamar a Dios del corazón?... Toto corte clamalur, 
quando aliunde non cogitatur (1. c.) Es la advertencia interior que está 
definida por el deseo. San Agustín, psicólogo de finísima penetración, se 
fija siempre en las operaciones más nobles del espíritu, como más efectivas 
para conseguir la perfección sobrenatural. 


Por todo esto, es más excelente la oración mental que la simplemente 
bocal. Primero, por su misma naturaleza. Además, porque aquélla, sin el 


(11) Enarrat. in Psal, 37, n. 14; ML., 36, 404. La visión psicológica de San Agustín se 
hunde en la profundidad del deseo, en el que descubre el fundamento de la verdadera 
oración, Porque la oración es petición y el que desea eficazmente pide. El deseo mismo: 
es ya como la voz que se eleva a Dios, Santo Tomás, más reflexivo, dirá simplemente que 
la oración es en cierto modo intérprete de nuestro deseo hacia Dios. 2-2, q. 83, a. 1, ad 1. 

(12) Tract. in Evang. Joannis, 11, ML., 35, 1405. 

(13) De Magistro, €. 1, n. 2; ML,, 82, 1195. 


(14) Enarrat. in Psal, 118; ML., 37, 1015; Sermo 29, n. 1; ML., 38, 1856. Véase tam- 
bién De Magistro, c. 1, n. 2, l. c. 
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clamor del corazón, no es realmente oración, sino un sonido de palabras, 
faltas de sentido (15). 


«Lejos, pues, de la oración el mucho hblar, sed non desit 
multa precatio, si fervens perseverat intentio. Pues el mucho 
hablar en la oración es tratar una cosa necesaria con palabras 
superfluas e innecesarias, 

Mucho hemos de rogar a Aquel, a Quien suplicamos, con una 
continua y piadosa advertencia de corazón, Pues este negocio 
de la oración, plus gemitibus quam sermonibus agitur, más con 
lágrimas, que con palabras» (16). 


La oración bocal ha de servirnos para mantener orientado hacia Dios 
nuestro espíritu. De aquí el valor de las oraciones jaculatorias, oraciones 
brevisimas y raptim quodam modo iaculatas, a ejemplo de los monjes de 
Egipto, que contribuyen a conservar el afecto interior y que excitan ¡y avi- 
van el fuego del corazón (1. c.). 

La oración es, pues, ejercicio interior del alma, con una advertencia 
amorosa a Dios. ¿Qué actos comprende este ejercicio? San Agustín no los 
especifica y si habla de las partes de la oración es cuando trata de las 
plegarias litúrgicas que la comunidad cristiana y los sacerdotes rezaban 
principalmente durante la administración de los Sacramentos. 

Comentando el texto de San Pablo (I Tim. II, 1), parece distinguir: pre- 
catio et deprecatio (17); interpelatio o petitio y oratio simplemente (18). 
Esto como actos distintos, aunque en realidad los vccablos podrían signi- 
ficar una misma cosa (l. c.). 


Aunque San Agustín no estudia directa y sistemáticamente el tema de 
la oración, sin embargo, se registran en sus obras textos sobre todas las 
cuestiones que en torno a ella pueden plantearse. Su riqueza y profusión 
de ideas puede esclarecer los puntos de carácter doctrinal que posterior- 
mente se han ido suscitando. 

Planteamos el tema de la necesidad de la oración, que el Hiponense 
ha tratado en muchos lugares de sus libros. Podrían proponerse diversos 
supuestos, suposiciones; podríamos suscitar diferentes interrogantes (y 
para todos encontraríamos contestación en sus páginas. Es este un tema 
ampliamente explicado en sus instrucciones a la comunidad cristiana. 

Nótese, en cuanto a esto, que el Santo trata más propiamente de la 
oración en cuanto pelfición, que de la oración discursiva o meditación, 
aunque también hable de ella. Sus inquitudes ¡y sus aspiraciones humanas 
tal vez sean un factor determinante de su actitud en torno a este problema. 
¿No puede hasta decirse que su inquietud divina le arrastró a buscar la 


(15) Enarrat. in Psal. 3, n. 4; ML., 36, 74. 

(16) Epistola 130 ad Probam, n. 20; ML., 33, 502. 

(17) Precatio es: in optandis bonis; deprecatio in devitandis malis. Epist. 149, ns. 12- 
13; ML., 33, 635-36. 

(18) La deprecatio significa las craciones «quas tfacimus in celebratione Sacramento- 
rum, ante quam illud quod est in Domini mensa incipiat benedici». La oratio es: cum 
benedicitur et sanctificatur [Sacramentum] y cuando se distribuye a los fieles, Epist. 149, 
ns. 1416; ML., 83, 636-37. Santo Tomás especifica mejor estas partes de la oración, comen- 
tando el mismo texto del Apóstol: 2-2, q. 87, a. 13, C, 
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verdad del cristianismo? Y una vez descubierta y abrazada la verdad de 
la revelación con ardor de neoconverso, sus mismas inquietudes interiores 
tuvieron que suscitar en él la aspiración continua en busca del auxilio y 
de la virtud sobrenatural, necesaria para obrar el bien y para perseverar 
y que no se da al hombre si no la pide a aquél en cuyas manos está nues- 
tra salud... 

San Agustín trata muchas veces indistintamente de la oración mental 
y de la oración plegaria, o al menos no puede precisarse bien a qué géne- 
ro de oración se refiere. Factores que dificultan el sintetizar su auténtico 
pensamiento. No adelantamos tampoco aquí de qué género de necesidad 
se trata; porque ésta es distinta, según la clase de oración y la naturaleza, 
las condiciones y las circunstancias de los supuestos a que se refiera. Y 
esto lo iremos especificando en la exposición. 


Del fondo de la exposición agustiniana surge este interrogante, pro- 
puesto por el mismo Santo en sus propios términos y en el que se plantea 
universalmente el tema sobre la necesidad que aquí estudiamos. ¿Por qué 
y para qué es necesaria la oración, en cuanto súplica?... ¿No conoce, aca- 
so, el Señor mejor que nosotros mismos nuestras propias necesidades?... 
Parece, pues, algo superfluo pedir una cosa a quien ya conoce de ante- 
mano lo que necesitamos... 

Efectivamente; Dios conoce nuestras necesidades (19). Y a pesar de 
esto, la oración nos es necesaria en la vida espiritual por muchos títulos. 
No sólo conveniente, sino necesaria. Si no fuera así, Nuestro Señor no 
nos hubiera mandado orar en lo escondido de nuestro corazón y en el 
recogimiento de nuestros sentidos y no nos hubiera mandado tampoco pe- 
dir con insistencia a Nuestro Padre del cielo (20). 


Por parte de Dios, no es de ningún modo necesaria nuestra oración. 
El conoce hasta lo más recóndito de nuestro ser. Cuando oramos, nada 
podemos manifestarle que El no sepa. Pero sus dones sobrenaturales están 
escondidos a nosotros, y así, es necesario que oremos, que clamemos, que 
busquemos, que se lo pidamos, a fin de ejercitarnos en lo que manda el 
Señor: oportel semper orare el non deficere (Lc. XVITI, 1)... Pide; busca; 
llama. Porque te está cerrada la puerta, no para negarte y despreciarte, 
sino para ejercitarte (21). 

Es necesaria la oración para que se haga en nosotros más consciente 
la presencia de Dios, raíz y fundamento de todo el proceso espiritual; 
para que descubramos el fondo de la caridad, que inhabita en nosotros 
mismos (22). 


(19) De Sermone Domini in Monte, II, c. 3, ns. 12-14; ML., 34, 1274-75. Sermo SO, n. 2, 
ML., 38, 494. Sermo 56, n. 4; ML., 38, 378-79. 

(20) De Magistro, c. 1, n. 2; ML,, 32, 1195. 

(21) Sermo 80, n. 2: «Si scit Pater noster quid necessarium sit, priusquam  pettamus 
ab eo, quare loquimur, vel parum? Quae causa est ipsius orationis?... Voluit te, ut accipias, 
petere; ut invenias, quaerere; ut intres, pulsare. Quomodo ergo, quia iam Pater noster 
scit quid nobis necessarium sit, quare petimus? Quare quaerimus? Quare pulsamus?... Quare 
in ¡petendo, et quaerendo et pulsando nos fatigamus, ut scientem instruamur?... ML., 38, 
494; Véase: Sermo 56, n. 4; ML., 38, 379. 

'(22) De dono perseverantiae, cs. 15 y 16, ns. 38-39; ML,. 45, 1016-17. 


he 
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Hay otro título que arguye también la necesidad de la oración, o su 
máxima conveniencia. San Agustín pone de manifiesto nuevamente su 
fina observación psicológica, reforzada con las enseñanzas de la fe. La 
oración es necesaria —habla más propiamente de la mental —para que 
nuestro corazón se capacite para recibir los dones divinos; porque es tal 
la fuerza de la oración cuando brota del fondo del espíritu, que «serena y 
purifica nuestro corazón y dilata su capacidad para poder recibir en sí 
los dones sobrenaturales que nos infunde el Señor» (23). Pero, ¿qué dones 
son éstos?... Ante todo la caridad, elemento primerísimo en la espirituali- 
dad agustiniana, que va radicándose más ¡y más a medida que la oración 
va purificando el espíritu. 


Pero San Agustín es un genio enteramente armónico. Por eso, al lado 
del efecto purificador de la oración sobre la voluntad, hace resaltar su 
carácter iluminativo, sobre el entendimiento, acusando así una vez más 
la finura de sus observaciones psicológicas. 

De la misma manera que la oración nos es necesaria a fin de capacitar- 
nos mejor para recibir los dones sobrenaturales, así también es necesaria 
para adquirir la auténtica sabiduría sobrenatural. Es significativo de por 
sí el argumento de los Soliloquios y su punto de partida: Volventi mihi 
multa ac varia mecum diu..., y escucha la voz: ora salutem et auxilium 
quod ad concupila pervenias (24). Y el Santo investigaba varios problemas 
y difíciles, relativos a su ser, al bien, etc. Y para esto no había mejor con- 
sejo: ora salutem et auxilium. La inteligencia de la revelación es efecto 
de la oración asidua y del deseo: ipsum desiderium quod vultis intelligere, 
oratio est ad Deum (25). 


La razón de esto está en que la sabiduría sobrenatural desursum est y 
la concede el dador de todos los bienes. Es la ciencia de sus mandamien- 
tos, que el hombre no puede adquirir por su propia virtud. Por eso, no ha 
de caer de nuestros labios esta petición: da mihi intellectum et discam 
mandata... (26). 


Es necesaria finalmente la oración para conservar y acrecentar los do- 
nes y las virtudes infundidas en el alma; a fin de que no pierdan su 
eficacia, ni se neutralice su virtualidad en nosotros (27). 


Refiriéndose a los diversos géneros de personas, San Agustín habla de 
la necesidad de la oración—bajo la forma de plegaria—para los obispos, 
presbíteros y diáconos, etc., por razón de su ministerio. Como oración 
discursiva ¡y meditación, porque ellos experimentan mayores necesidades 
espirituales que los simples fieles, por cuanto están llamados a una perfec- 
ción superior y porque encuentran también mayores dificultades. Su Epís- 
tola ad Valerium es un precioso documento sobre esto (28). 


(23) De sermome Domini in monte, IT, c. 3, n. 14; ML., 34, 1275. 

(24) Solillo., 1, c. 1, n. 1; ML., 32, 869. 

(25) Sermo 152, n. 1; ML., 38, 820.—De gratia et libero arbitrio, c. 24, n. 46; ML., 
44, 912. 

(26) Sermo 26, n. 4; ML., 38, 172-73. Véase De gratia et lib. arb, 1. <. 

(27) Sermo 56, ns. 2-5; ML., 38, 378-79. + 

(28) Epist. 21 ad Valerium, ns. 1-3; ML., 33, 88. 
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La oración es necesaria también a los monjes y religiosos, por razón de 
su estado y de su profesión. Bellísimo el comentario que hace a este pro- 
pósito de las palabras del Salmo 132: Ecce quam bonum et quam iucun- 
dum habitare fratres in unum, forma de la vida monástica. Esta unidad 
proviene de la caridad, que dimana de Cristo. La caridad es el ros Her- 
mon, quí descendit de monte Sion, es decir: de Cristo. Destila de sus 
manos. La perfección del estado monástico supone esta unidad de caridad, 
que desciende de Cristo a cada uno de los monjes y los aglutina en un 
mismo cuerpo místico. Pero esta caridad no llegará a nosotros si no la 
deseamos, si no la pedimos: desiderium tuum vox tua ad Deum est. Por 
eso es esencial la oración iy la contemplación en la vida religiosa, como es 
esencial la unión de todos sus miembros y el desprecio de todo lo terreno: 
diligite otium, ut vos ab omni terrena delectatione refrenetis (29). Por eso 
también en su Regla y en su Carta ad Sanctimoniales imsiste tanto en que 
practiquen con asiduidad la oración mental y que cuando reciten los Sal- 
mos y las demás plegarias versetur in corde quod profertur in ore (30). 


La oración es necesaria también al predicador del Evangelio. El ha 
de ser orator, ante quam diclor, para que su predicación sea realmente 
fructuosa. No solamente ha de hablar para agradar y enseñar, sino ha 
de orar y rogar para cumplir el principal oficio de su ministerio: persua- 
dir y convencer. Todo esto es esencial en el verdadero apóstol (31). 


La oración es asimismo necesaria a los pecadores, para alcanzar la 
misericordia del Señor. Una vez más se manifiesta el carácter humanísimo 
de la espiritualidad agustiniana. El mismo Santo se propone el contra- 
sentido de su afirmación, porque dice San Juan que Dios no oye a los pe- 
cadores (IX, 31). Entonces, ¿para qué han de orar?... Y el Santo contesta 
en un texto animadísimo : 


«Quid facimus, si peccatores Deus non exaudit?... Audemus 
rogare Deum, si peccatores Deus non exaudit?... Date mihi qui 
roget; ecce est qui exaudiat. Date qui roget... Quid faciunt car- 
nales? Quid faciunt? Peribunt? Deum non rogabunt? Absit. Da 
mihi illum publicanum. Veni, publicane; sta in medio; ostende 
tuam spem, ne infirmi perdant spem» (32). 


Quedó resuelta la antinomia con un ejemplo evangélico. No podía el 
Santo menos de persuadir a los pecadores: «insistid, pues, en la oración, 
todos los que estáis cargados de pecados. Orad, para que se borren vues- 
tras culpas; orad, para que se disminuyan» (33). 


(29) Epist. 48, ns. 2-4; ML., 33, 188-89. El otiuwm para San Agustín no es la inactividad, 
la ociosidad, sino la oración quieta y tranquila, la contemplación reposada de la verdad. 
HL otium define la misma vida monástica, por contraposición a la vida activa y ministerial 
de los sacerdotes, más metidos en tumultuosas ocupaciones. Véase la Epist. 220; ML., 38, 
9927. y 

(30) Regula ad Servos Dei, ns. 3 y 10; ML., 32, 1379-83, Epistola 211 ad Sanctimoniales, 
n. 7; ML., 33, 960, 

(31) De doctrina christiana, 1V, Cc. 15 y 17; ML., 34, 103-04. Por esta razón, el Santo, des- 
pués de cada sermón, hacía una oración y una súplica especial a Nuestro Señor. Véase: 
sermo 34 in Psal. 149, n. 9; ML., 38, 213. z 

(32) Sermo 135, n. 6; ML., 38, 748. 

(33) Sermo 135, n. 7; ML,, 38, 749. 
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Por fin, todos los hombres necesitan el auxilio y el consuelo de la ora- 
ción. Lo lleva consigo la condición humana. 


«Oró San Pedro; oró San Pablo; oraron los demás Anósto- 
les; oraron los fieles de los primeros tiempos; oraron los már- 
tires... In quacumque die invocavero cito exaudi me. ¿Por qué 
le invocas? ¿Qué tribulación te apremia? ¿Ante qué necesidad 
te encuentras? Ah; pobre, ante la puerta del Dios de las rique- 
zas. ¿Con qué deseo mendigas? ¿Con qué indigencia buscas? 
¿Ante qué necesidad llamas, para que se te abra?... He aquí 
tu mayor necesidad y tu indigencia suma: porque se han des- 
vanecido más días, como el humo» (34). 

La necesidad de la oración ex parte hominis es uno de los puntos más 
ampliamente expuestos por San Agustín. Conocía bien al hombre; sus 
miserias ¡yy sus debilidades; conocía el estado de la naturaleza, caída v 
destituída de la gracia; conocía también el estado del alma, recuperada a 
la vida sobrenatural, reforzada con los auxilios sobrenaturales, pero en- 
cerrada en la cárcel del cuerpo, semillero de tendencias y pasiones des- 
ordenadas, que ejercen su influjo y su presión sobre el espíritu. Por eso 
nadie mejor que él podía persuadirnos esta necesidad de la oración en el 
estado de la vida presente. 

Los títulos en que se funda esta necesidad podemos resumirlos en unas 
hreves frases; la oración es necesaria para recibir y conservar la fe (35); 
necesaria para conseguir la perfección cristiana y conservar la gracia (36); 
necesaria también para adquirir las virtudes: obediencia, continencia; 
para conservar la virginidad (37); para superar las tentaciones; para 
curar ¡y remediar las enfermedades espirituales: tedio, tibieza, etc.; para 
evitar la caída en pecados graves; para sobrellevar con resignación las 
angustias y tribulaciones de esta vida; para obtener el don de la perseve- 
rancia final, en contra de la doctrina de los pelagianos, que lo atribuían 
al propio esfuerzo (38). 

San Agustín no especifica la naturaleza de esta necesidad, porque no 
pretendía hacer un estudio ni un análisis sistemático de la cuestión. Mira- 
ba solamente a enseñar y persuadir a sus fieles para que cumpliesen con 
perfección los consejos del Evangelio: Es necesario orar siempre y no des- 
fallecer. Pero, ¿qué clase de necesidad es ésta?... 

Refiriéndose a la oración bocal habla de una necesidad como de pre- 
cepto: ex mandato Domini, comentando el texto de San Mateo, VII, 7-10: 
pedid y recibiréis. Bien es verdad que no particulariza qué oraciones han 
de rezarse. Incluso en algunos textos hace referencia a la oración mental 
y a la meditación (39). En todo reconoce una importancia capitalísima a 
la oración dominical, por su excelencia y por su misma naturaleza. 


(34) Enarrat. in Psal. 101, n. 3; ML., 37, 1296. 

(35) De dcno perseverant., Cc. 7, n, 15; ML., 45, 1002. 

(36) Ebpist. 218, ns. 1-3; ML., 33, 989-90, 

(37) De sancta virginitate, ns. 52-55; ML., 40, 426. 

(38) De correptione et gratia..., N. 10; ML., 44, 921. , , 

(39) Sobre esta doctrina de San Agustín, Santo Tomás particulariza con mayor detalle 
la clase de necesidad y determina el valor de este mandato, que hace extensivo también a 
la oración mental en cuanto incluye el desiderium. IV Sent., dist, 15, q. 4, a. 1; 2-2 q. 53, 


a. 3, ad 2. 
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Podría hacerse un capítulo a parte sobre el objeto de la oración. Dentro 
de este tema San Agustín habla de la oración en cuanto petición o súplica. 
Así el tema queda reducido a qué clase de objetos hemos de pedir al Señor. 


Todo lo que se pide—dice el Santo—se pide siempre bajo la razón de 
bien. Nadie pide una cosa mala, sino en cuanto es buena para él. Pero 
hay bienes materiales y temporales y bienes espirituales o eternos. Y no 
todos han de pedirse por una misma razón, ni con el mismo fin, ni con la 
misma insistencia. : 


Dios mismo ha de ser el objeto primario de nuestras súplicas. El es el 
sumo Bien y el objeto más excelente, porque es el único que puede saciar 
las aspiraciones de nuestra alma ¡y hacernos felices. 


«Salus tua ego sum (Ps. 39, 18). ¿Qué cosa podrán darme 
más excelente que Dios? Dios me ama; Dios te ama. Y he aquí 
que te ofrece: pide lo que quieras (Mth. VIT, 2)... ¿Qué pedi- 
rás?... Pide para ti a Aquel que ha hecho todas las cosas ¡y en 
El y por El las tendrás todas juntamente... Nada quiere dar 
tanto, como darse a Sí mismo» (40). 


El texto está lleno de vida y animación. Como escrito por quien había 
experimentado el vacío de todo y sabía por experiencia que sólo Dios era 
el único objeto apetecible. El ritmo de la prosa agustiniana, descrito por 
Di Capua (41), la aliteración y los juegos verbales, estudiados por Balmus 
en las Confesiones y en la Ciudad de Dios (42), tienen aquí una clara cons- 
tatación, que da autoridad ¡y realismo al texto, sellado con el signo dis- 
tintivo de su pensamiento, rico en ideas y en formas de expresión. 

En medio de sus inquietudes San Agustín suspira insistentemente por 
otro objeto, que refleja mejor el estado de su alma y las alternativas de 
su espíritu. Y este objeto es el que con mayor viveza y con expresiones 
más realistas se propone como tema de nuestras peticiones. Es la felicidad 
eterna. 


En sus comentarios a los Salmos deja desbordarse las ansias de su 
corazón, pidiendo con el profeta David morar eternamente en la paz y 
en la casa del Señor (43). Si levanta sus manos al cielo es para pedir 
también con el salmista que su alma sea saciada de Dios en la Patria (44). 
Donde culmina la exposición del Hiponense es en su carta a Proba, Es 
el impulso del alma, sincero y espontáneo, el que va moviendo su pluma, 
que se hace de este modo fidelísimo reflejo de su vida interior, 


(40) Enarrat, in Psal. 26, ns. 3-9; ML., 36, 201-083, Véase: Enarrat. i -8; 
gr : . in Psal. 39, ns. 7-8; 
(41) Véase su estudio en Miscelánea Agustiniana. Texti e studi publicati a cura d 

, ] % ell 

Ordine eremitano di S,. Agostino nel XV centenario della morte del Santo dotto 

1931), pp. 741-760. A 
(42) BALMUS (Constantin): Etude sur le style de saint Augustin dans 1 

ta Cité de Dieu (París, 1930). Ñ o ts 
(43) Enarrat. 11 in Psal. 26, n. 7; ML., 36, 202. 


E pe Enarrat. in Psal. 62, ns, 13-18; ML., 36, 755-58.. Véase: Enarrat. in Psal. 39, ns. 7- 
SO ; j 
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«Atiende—dice—a lo que debes pedir, puesto que te ha pre- 
ocupado lo que dice San Pablo: no sabemos qué hemos de pe- 
dir como conviene. (Rom. VIII, 26). Pide la vida bienaventu- 
rada. Esta vida feliz es la que desean gozar todos los hombres. 
Pues, aun los que viven indigna ¡y licenciosamente, no vivirían 
así, si no Creyeran que vivendo de ese modo eran felices. ¿Qué 
otra cosa, pues, has de pedir, sino aquello que desean tanto los 
malos como los buenos?...» (45). 


Esta felicidad consiste en la posesión de Dios. En morar en su casa to- 
dos los días de nuestra vida, contemplando su misma felicidad dentro de su 
santo templo. Desde aquí podemos participar de esta vida. Porque el tem- 
plo de Dios es nuestra alma. De aquí el valor y el mérito de la meditación, 
que es cuando el alma cobra conciencia de que mora en el Señor y e 
Señor en ella. 

Todos los demás bienes que pueden pedirse han de ordenarse a este fin 
supremo de la felicidad eterna. Los de orden espiritual, que se ordenan 
por su misma naturaleza, y los de orden temporal, que han de ordenarse 
así en nuestro afecto y con nuestra intención (46). 

No ha de pedirse a Dios ninguna cosa que pueda separarnos del camino 
del bien. Los bienes temporales, aunque sea lícito pedirlos, porque son 
buenos, no han de pedirse por sí mismos, sino en cuanto nos ayudan a con- 
seguir el fin último. Esta regla universalísima ¡y sumamente práctica ha 
de regular todas nuestras súplicas al Señor (47,. 


La oración, para San Agustín, es un remedio de nuestra indigencia. 
Pero para que surta su efecto es preciso que la acompañen ciertas condi- 
ciones y adminícula, sin las cuales nuestra oración no lo sería en realidad. 
Estas condiciones simplemente enunciadas son las siguientes: 

1) Por razón del objeto: Quod. sit ad salutem, porque si se pide una 
cosa ajena a la gracia y contraria a los bienes de la bienaventuranza, 
nihil petitur. No porque no se pida una cosa real y verdadera, sino porque 
en comparación de objeto tan excelente todo lo demás ha de reputarse 
por menos que nada (48). 


2) Por razón del sujeto: Quod oret pro se. San Agustín hace un inge- 
nioso análisis de esta condición, comentando precisamente un texto del 
Evangelio. No dice Nuestro Señor: dabit, sed dabitur vobis, indicando que 
los santos son oídos pro se ipsis, non autem (semper) pro omnibus (49). 


3) Por razón de la misma oración: a) que sea piadosa; es decir: que 
brote del fondo y del afecto del corazón (50); b) que sea atenta y recogida. 
Hemos de orar en lo escondido de nuestros corazones, según el consejo 
del Evangelio (Mat. VI, 6). Y esto, tanto por razón de la oración en sí, 


(45) Ebptist. 130 ad Probam, n. 9; ML., 33, 497. Véase: ns. 15, 21, 24, 27... 

(46) Viéase Enarrat. in Psal. 4, n. 7; ML., 36, 81. 

(47) Sermo 311, ns, 3 ss.; ML., 38, 1415-19. Véase: Enarrat. in Psal. 85, n. 8; ML., 
37, 1087, 

* (48) "In Evang. Joanmis, tract. X, Cc. 2, n. 1; ML,, 35, 1467. 

(49) In Evang. Joamnis, 1. C. 

(50) Sermo 91, n. 3; ,ML., 38, 568. 
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como por razón de Dios, ante quien oramos (51); por eso, ha de esforzarse 
el alma por evitar todas las distracciones y pensamientos impertinentes, 
etcétera (52). En esto está cifrado el ejercicio de la meditación, como paso 
para la contemplación. Porque el alma que ora en su interior llega a des- 
cubrir a Dios dentro de sí; le ve con los ojos de la fe; le toca con su men- 
te (53), descansando amorosamente en el sosiego de esta contemplación (54). 
c) Que sea limpia. Es una condición que se deriva de la anterior. Para 
orar en lo escondido de nuestro corazón, para recogernos dentro de nos- 
otros mismos es necesario limpiar y purificar nuestro espíritu. Esta misma 
limpieza faciet orare. Ipsum invoca, ut mundet: Ipsum invita, ut intret. 
El alma no puede llegar a ver a Dios si no tiene limpios de toda impureza 
sus ojos. Esta limpieza espiritual exige ante todo que perdonemos a nues- 
tros mismos enemigos... (55). 


4) Por razón del modo: a) Que sea ferviente y afectuosa. Es preciso 
llamar sincera cordis charitate, para que nos abra Aquel que sabe y cono- 
ce desde donde clamamos a El (56): Pater noster qui est in coelis... Sit 
orantis afectus el erit exaudientis effectus (57). b) Que sea perseverante 
y asidua; «Si siempre vive en ti el deseo, siempre oras. ¿Cuándo piensas 
que duerme y languidece la oración?... Cuando se entibia el deseo. El 
deseo siempre ora, aunque enmudezca la lengua» (58). c) Que sea humilde 
y sin presunción. Cuando oramos somos mendigos de Dios. Estamos ante 
su puerta, suplicándole: 


«Por mucho que tengas, aunque abundes en riquezas, eres 
mendigo de Dios. Todos somos mendigos de Dios cuando ora- 
mos. Llega la hora de la oración y en ella te puedo someter 
a una pregunta: ¿Pides? ¿Cómo no eres pobre, si pides? Añado 
aún más: Pides el Pan. Pues, ¿no has de recitar las palabras : 
el pan nuestro de cada día dánosle hoy? Si pides el pan de 
cada día, ¿eres rico, o pobre?» (59). 


La conclusión fluye por sí sola. Ante tal indigencia no puede caber un 
acto de presunción, ni de soberbia (60). 

Se ha llamado a San Agustín el doctor de la mendicidad, como es el 
doctor de la gracia. Y la expresión es realísima porque pocos teólogos han 
conocido tan al vivo como él la miseria del ser creado, privado de la 
eracia. Pocos han llegado a descubrir tan bien como él lo que ésta repre- 


(51) Enarrat. in Psal, 140, n, 18; ML., 37, 1827. Enarrat. in Psal. 145, ns. 4-6; ML., 37, 
1885-87. 

(52) Enarrat. in Psal. €5, ns. 6-7; ML., 37, 1085-86. 

(53) De libero arbitrio, c. 16; ML., 44, 900. 

(54) De vera religione, C. 35, n. 65; ML., 84, 151, Enarrat, in Psal. 85, n. 7; ML., 37, 
1086. 

(55) De perfectione iustitiae, n. 20; ML., 44, 302. 

(56) Emnarrat. in Psal. 93, n. 1; ML., 37, 1189-90. 

(57) Sermo 56, n. 5; ML.,, 38, 378, 

(58) In Evang. Joannis, tract. III; ML., 35, 1405. Véase también el comentario que 
hace al cap. XX, 29-34 de San Mateo, a propósito de la curación de los dos ciegos que espe- 
raban sentados en el camino: Quaestiones Evang., 1, a. 28; ML., 35, 1328. Enarrat. in 
Psal. 65, n. 24; ML,, 36, 801, De sermone Domini in monte, II, c. 21, n. 73; ML., 34, 1802. 

(59) Sermo 123, n. 5; ML., 38, 686. ln Evang. Joannis, tract. X, c. 2, n. 1; ML., 35, 
1467. Enarrat. in Psal. 85, n, 2; ML., 37, 1082-83. 

(60) Epist. 130 ad Probam, ns. 25-26; ML., 33, 504-05. Enarrat. in Psal. 53, n 5; ML., 
36, 623. 
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senta en la vida sobrenatural. Somos mendigos de Dios cuando oramos. 
Hemos de pedir, pues, y pedir siempre; pero con humildad, reconociendo 
antes nuestra propia nada. 


La eficacia de la oración: depende en gran parte de que ésta reúna las 
condiciones requeridas. Comentando el Salmo 42 dice que si queremos que 
nuestra oración suba hasta el trono del Altísimo hemos de darle dos alas: 
el ayuno ¡yy la limosna (61). 

El tema de la eficacia lo taca gran número de veces al mismo tiempo 
que habla de las condiciones. La idea fundamental es que el que pide 
recibe cuanto pide si es conducente para la vida eterna; pero que muchas 
veces se difiere el tiempo de cumplirse nuestras peticiones, ut congruo 
dentur tempore (62). Es decir: que pidiendo lo que debemos y como se 
debe, nunca se pierde el fruto de la oración, aunque no se reciba al mo- 
mento. 

La eficacia de la oración enseñada por San Agustín es relativa. Oratio 
exauditur ad salutem, no a voluntad del que pide, si pide contra salutem. 
Pero cuando se pide en orden a la vida eterna, si se guardan las demás 
condiciones, siempre es oída la oración (68). 

Las palabras del Santo son claras y apenas requieren comentario. Su 
enseñanza se basa en los textos y en la doctrina del Evangelio: Pedid y 
recibiréis, etc., en la que no se indica ninguna limitación. Pero que ha de 
interpretarse siempre a través del criterio de la eternidad. Y cuando nos 
parezca que se ha frustrado el efecto de nuestra oración hemos de mirar 
qué es lo que más nos conviene ad salutem. Este ha de ser el criterio (64). 


La doctrina está declarada con un ejemplo altamente expresivo. El 
que ora es como el enfermo que acude al médico en demanda de auxilio. 
Nosotros todos somos enfermos, que acudimos a la fuente de la salud. 
Dios es el médico universal; el que conoce ¡y el que cura todas nuestras 
dolencias. El médico sabe mejor que el enfermo qué es lo que a éste le 
conviene, 


«Se niega el médico a darte el remedio que pides. Muerde 
y mortifica, pero, cura. Tú le pides: quita lo que duele. El 
médico te dice: no lo quito, porque es lo que te cura. ¿Para 
qué acudiste tú al médico? ¿Para ser curado, o para no sufrir 
dolores? No escuchó Dios a San Pablo (65) ad voluntatem, pero 
sí le escuchó ad sanitatem» (66). 


Asi es eficaz nuestra oración: no ad voluntatem, sino ad sanitatem. El 
fruto que se ordena a la vida eterna nunca se pierde. Dios siempre nos lo 
concede, porque está más deseoso de dar que nosotros de recibir. 


(61) Enarrat. in Psal, 42, n, 8; ML., 36, 482, 

(62) In Evang. Joannis, tract. 102, n. 1; ML., 35, 1896. Véase: De sermone Domini in 
monte, IL, c. 21, n. 73; ML., 34, 1302-03. 

(63) Enarrat. in Psal. 59, ns. 7-8-; ML, ,36, 718, 

(64) Enarrat. 2 in Psal. 21, ns. 45; ML., 36, 172-73. Véase: Sermo 163, n. 8; ML., 38, 893. 

(65) [Se refiere el Santo al episodio referido por el mismo Apóstol, 2 Cor., 12, 9. 

(66) Sermo 345, n. 7; ML.,, 39, 1566 Véase: Sermo 163, n. 8; ML., 38, 893. Enarrat. in 
Psal. 21, ns. 45, 1. C. Ñ 
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Hay en la doctrina de San Agustín sobre la oración un capítulo espe- 
cial sugestivo, cuajado de finas observaciones ¡y sumamente didáctico y 
eficaz para nuestra vida espiritual. Es el que se refiere al modelo o ejem- 
plar en nuestra vida de oración. 


El Hiponense quería enseñar a sus fieles lá doctrina altísima del Evan- 
gelio y fundamental en la vida cristiana sobre la oración. Quería adoc- 
trinarles en esta práctica tan esencial en nuestras relaciones con Dios. 
Ante esto no podía proponer otro modelo de imitación que Jesús. Porque 
Jesús está en el cielo y está con nosotros. Está en el Padre y está en nos: 
otros. Conoce los secretos del Padre y conoce nuestra indigencia. Por eso 
nos enseñó a orar como Maestro y como jurisperito iy conocedor de nues- 
tra causa ante su Eterno Padre. El escucha, a la vez, nuestras súplicas 
con su Padre, como Hijo suyo ¡y hermano nuestro (67). 


Jesús es norma de oración para todos los cristianos. Primero nos en- 
señó a orar con su ejemplo. Oró muchas veces durante su vida; pasó 
largas noches en oración; oró en la cruz por sus enemigos, perdonándo- 
los; oró por sus discípulos; oró por todos los que habían de creer en El; 
ora aún e intercede en el cielo por todos nosotros (68). 


Además, como Maestro y como legisperito, nos enseñó una fórmula de 
oración que ha de ser norma para todos los cristianos, por su naturaleza, 
por su excelencia y por las circunstancias:en que fué dicha. El Pater noster. 


No sabíamos cómo invocar a nuestro Padre del cielo; ignorábamos 
cómo debíamos manifestarle nuestras propias necesidades porque hasta ig- 
norábamos qué era lo que nos convenía. Entonces acudió Jesús en remedio 
nuestro, enseñándonos esta oración celestial, que es por sí misma una ga- 
rantía de alcanzar lo que en ella se pide (69). Ella es como la medicina de 
nuestros pecados; es la forma de nuestros deseos y el canon de nuestras 
súplicas. No nos es lícito, pues, pedir otra cosa que lo que en esta oración 
se pide (70). 

Esta afirmación está justificada ante la consideración que el Santo hace 
de la oración del Pater noster. Ella es como el compendio de toda la vida 
espiritual, Contiene siete peticiones; y el número septenario indica de por 
sí perfección para San Agustín. Las bienaventuranzas y los dones del 
Espíritu Santo—siete también—, que representan el summum de la per- 
fección cristiana, están contenidos en la doctrina ¡y en las peticiones de 
esta oración, con las que guardan un marcado paralelismo. Ello obliga 
al Santo a hacer una exposición de cada una de estas peticiones, que no 


ha perdido valor ni actualidad, para quienes tantas veces tenemos la dicha 
de repetir esta divina plegaria. 


t 


(67) Sermo 245, n. 4; ML., 38, 1153. Véase también: In Evano. Í y 
n. 11; ML., 35, 1442-43, A 


(68) Enarrat. in Psal. 85, n. 5; ML., 37, 1085. 
(69) Sermo 58, n. 1; ML., 38, 393. 


(70) Sermo 56, n. 4; ML., 38, 379. Véase mbién : dl i : 
OS 7 éase también: Epist. 130 ad Probam, ns. 22-23; 
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_ «Si es la fortaleza por la que son bienaventurados los que 
tienen hambre y sed de justicia, porque ellos serán hartos, pi- 
damos que se nos dé hoy el pan nuestro de cada día, para que, 
sustentados y alimentados con él, podamos llegar a aquella sa- 
ciedad plena y perfecta» (71). 


E XX * 


Sobre el plano de esta doctrina corriente y universal acerca de la ora- 
ción ha dejado también San Agustín en sus obras múltiples referencias y 
textos relativos a los últimos grados de la perfección espiritual. En parti- 
cular, habla de la oración en sus diversas formas w nos ha dejado des- 
crita también cuidadosamente la fisonomía interna y externa de otros fe- 
nómenos extraordinarios, que se reflejan como algo experimental en él. 


El tema de la contemplación ha sido ya cuidadosa y ampliamente es- 
tudiado; porque presenta unas perspectivas que iluminan las diversas face- 
tas del alma de Agustín, su psicología y su espiritualidad, y proyectan su 
luz sobre lo más elevado de su sistema filosófico. Sería, pues, una audacia 
pretender abrazar en pocas páginas todo el tema sobre la contemplación; 
máxime tratándose de una personalidad fuertemente filosófica, como la del 
Santo, dotado de un genio complejo y de reacciones multiformes. No es 
posible tampoco dar cuenta de todo lo que sobre él se ha escrito. Así, in- 
tentaremos resumir, como en forma de conclusiones, los resultados de otros 
estudios, aportando también nuestro esfuerzo personal en la tarea de lo- 
grar la interpretación adecuada de sus documentos. 


Ante todo, tratándose de la contemplación agustiniana es preciso dis- 
tinguir el aspecto doctrinal de su aspecto experimental. San Agustín, cuan- 
do habla de la contemplación de la verdad o de la bondad ¡yy hermosura 
de Dios, no es sólo un comentarista que razona a base de los principios de 
la filosofía neoplatónica. En ocasiones—y sobre todo en los libros de las 
Confesiones—refleja también una vivencia íntima, algo sentido y experi- 
mentado en el fondo de su espíritu. Por lo general, el Santo no precisa 
aquí ni determina todo el alcance de sus experiencias, ni define el límite 
o el alcance de su contemplación. Pero sus experiencias se iluminan a la 
luz de otros principios y se interpretan a través de su doctrina sobre la 
contemplación filosófica de la verdad en general y aún a través de su 
teoría sobre la iluminación intelectual, colocándonos en el campo de lo 
espiritual ¡yy suprasensible. 


Si queremos estudiar la contemplación según San Agustín, en su as- 
pecto ductrinal, es preciso estudiarla dentro del tema de la iluminación y 
de la sabiduría agustiniana. Porque la contemplación sobrenatural viene 
a ser como una constatación de la virtud intuitiva del espíritu y, más 
aun, de la potencia máxime espiritual, que es el entendimiento, en cuanto 
recibe en sí la claridad de las ideas y de la Verdad eterna. 


(71) De sermone Domini in. monte, II, c. 11, n. 38; ML,, 34, 1286, 
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Considerada la contemplación como factor de la vida espiritual habría. 
que iniciar su estudio por el análisis de las diversas etapas que el alma 
recorre en su ascensión hacia Dios, reparando sobre todo en el carácter 
transitorio—de paso—de la meditación hacia su fin: la contemplación. 
Las ideas agustinianas sobre la sabiduría enlazan aquí directamente; 
porque se trata de una sabiduría amorosa, que consiste fundamentalmente 
en la búsqueda afectuosa de Dios, Su término es el hallazgo y la posesión 
del Bien sumo; el reposo en la contemplación de la verdad, por contrapo- 
sición al término de la ciencia, que es la acción sucesivamente períec- 
cionada (72). 


En la teología espiritual de San Agustín no puede negarse la existencia 
de la contemplación sobrenatural o mística; menos su posibilidad. Nos 
referimos aquí al sentido doctrinal de la cuestión. 


Esta realidad se funda, primeramente en su teoría sobre el conoci- 
miento intelectual, que ya ha comentado Hessen (73), y en su sistema so- 
bre la iluminación. Para que se efectúe el conocimiento intelectual y su- 
perior, la inteligencia recibe una ilustración de Dios; algo que parece la 
misma luz y el resplandor de la divinidad, pero que es distinto de ella. 
Mediante esta ilustración, la inteligencia queda capacitada para la intui- 
ción inmediata de las nociones abstractas ¡y metempíricas; para la con- 
templación de la verdad sobre la esfera de las cosas sensibles y por encima. 
de la actuación de las potencias inferiores. 


Esto que se da en el orden intelectual tiene su más propia y estricta 
verificación tratándose del conocimiento espiritual, como observa el mis- 
mo Hessen, puesto que aquí se salva mejor la distancia entre la potencia 
y su objeto. La iluminación de la inteligencia se efectúa de un modo mis- 
terioso, pero más intenso que en la sola iluminación "intelectual. Y es 
tanta su virtud, que va imprimiendo en el alma la imagen de quien pro- 
cede, hasta transformarla en la imagen misma de Dios. Por eso insiste 
tanto San Agustín en la idea de recogimiento o de retorno del alma a si 
misma. Porque es donde puede descubrir con mayor facilidad la imagen 
de Dios y transformarse en ella. 


Estamos en un plano sobrenatural. Pero la constitución del sistema es 
la misma. Porque para San Agustín, personalidad armónica y uniforme, 
los dos órdenes están ligados entre sí y regidos por unos mismos princi- 
pios abstractos, si bien subordinado el uno al otro. 


El sentido filosófico mismo de todo el sistema agustiniano abre la puer- 
ta a la tesis sobre la posibilidad de la contemplación sobrenatural y garan- 
tiza su existencia. Como dice Gilson, para el Hiponense la filosofía es el 
paso de la fe al terreno de la mística. La filosofía, fría iy descarnada, no 
es tema del pensamiento cristiano de San Agustín. Es la filosofía en sus 
relaciones con el mundo sobrenatural, cuyo fundamento cognoscitivo es la. 


fe. La raíz de este sistema es la lucha antipelagiana. Pero la fe no es 
¡ 


(72) De Trinútate, XII, c. 14, n. 22; ML., 1009-10. 
(73) HrEssEN (J.): Augustins Metaphysik der Erkenntnis (Berlín, 1931), pp. 297 ss. 
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término; es el punto de arranque para llegar a la intuición amorosa de 
Dios (74). 

Como ha observado también Rimaud (75), la iluminación agustiniana 
no tiene un sentido puramente natural o filosófico. En sus disquisiciones 
de filosofía el Santo tiene siempre ante sus ojos el alma del cristiano, a 
quien quiere instruir. Y así, habla también de una iluminación sobre- 
natural, principalmente en su libro De Magistro, infundida por el Maestro 
interior, por Cristo. Esta iluminación obra en el alma en orden al cono- 
cimiento amoroso de Dios lo que la iluminación natural en el entendimien- 
to en orden a la simple verdad. Aquí se completa la doctrina del Santo 
y su misma filosofía. 


A parte de esto, la tesis sobre la existencia de la contemplación tiene 
una demostración palmaria en la doctrina agustiniana sobre las etapas 
de la vida espiritual y sobre el progreso del alma, idea dominante en toda 
su espiritualidad. En general pueden distinguirse tres etapas en este pro- 
greso: purgación, iluminación ¡y contemplación o unión, que han sido es- 
tudiadas ya (76). En estas tres etapas distingue el Santo siete grados, des- 
critos en el De guantitate animae (77) y que en conjunto representan la 
perfección de toda la vida cristiana (78). Siete grados, que indican de por 
sí perfección, por comparación con el número septenario de las bienaven- 
turanzas y de los dones del Espíritu Santo, de los que San Agustín hace 
un bello comentario en el De Sermone Domini in Monte (79), y que, sin 
duda, es la descripción de su progreso en la vida espiritual, desde su con- 
versión hasta la cima de la santidad. 


El último de estos grados es la sabiduría. En él la inteligencia purifica- 
da contempla la belleza ¡y la hermosura y la profundidad de las perfec- 
ciones de Dios. Esta contemplación es integral. El alma tiene conciencia, 
a la vez, de que posee el Sumo Bien y goza de él en la contemplación del 
esplendor del orden en todas las cosas. Este gozo es la paz del alma. No 
hay ningún grado superior a éste que está significado en la séptima de las 
bienaventuranzas: Beati mundo corde, quoniam ipsi "Deum videbunt”. En 
esta vista de Dios se beatifica el alma—et beatificemur in te—; con esto co- 
rona la subida del monte de la perfección, después que ha escuchado ¡y 
_ seguido progresivamente la invitación divina, como se recuerda en las 
Confesiones : 


«... VOocasti nos ut simus pauperes spiritu, et mites et lugen- 
tes, et esurientes ac sitientes iustitiam et misericordiam et mun- 
di cordes et pacifici» (80). 


(74) GimsoN (E.): Introduction a Etude de Saint Augustin (París, 1929), pp. 38-39. 

(75) RimauD (J.): Le Maitre interieur. en Cahiers de la mouvelle journée, 17 (1939), 
pp. 59-62, 

(76) PorratiB (E.): Augustin, Saint..., DTC., 1, 2442. 

(17) De quantitate animae, XXXIII, ns. 70-76; ML., 32, 1073-79. 

(78) PORTALIE: L. Cc.—CAYRE (F.): La contemplation augustinienne (1927), pp. 66-71.— 
BOYER (CH.): Augustin, Saint..., DS., 1, 1112, 

(79) De sermone Domini in monte, II, ns. 10-11. “Véase el Sermo 347; ML., 38, 1524-26. 

(80) Confess. XI, n. 1; ML., 32, 809. 
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No es fácil determinar la naturaleza de esta contemplación, a pesar de 
que se haya intentado ya muchas veces. Pero, hay una nota común en la 
que convienen todos los textos y las descripciones del Santo. La contem- 
plación es como una visión de Dios, o de sus perfecciones. Boyer ha reco- 
gido diversos textos en los que se indica bien claramente esta particulari- 
dad. El elemento que mejor nos da a conocer la naturaleza de esta con- 
templación es la idea y la doctrina sobre la sabiduría amorosa, acto de 
entendimiento purificado, por contraposición a la ciencia, acto de inteli- 
gencia común. 


Tampoco puede precisarse con exactitud si el Santo habla siempre de 
una contemplación adquirida, o se refiere a una contemplación infusa. 
Para el P. Hendrikx repuena en el sistema agustiniano la existencia de 
esta última contemplación, por juzgar que es necesario negar en ella toda 
actuación de la potencia (sentido molinista de la contemplación) (81). Pero, 
el sistema filosófico agustiniano sobre la iluminación, llevado hasta el or- 
den sobrenatural, reafirma la tesis de una contemplación infusa, como ex- 
pone el P. Boyer (82). 

No puede negarse que el Santo hable también de una contemplación 
adquirida. Basta fijarnos en su doctrina sobre el progreso espiritual del 
alma ¡y en el papel que juega la meditación en la oración discursiva (83). 
Algunas veces, cuando habla de la contemplación como don dado—infun- 
dido—se refiere a la contemplación de la patria (In Evang. Joan. 124, n. 5). 
Cuando comenta el simbolismo de Marta ¡y María, dice expresamente que 
Marta representa la acción de la vida presente y María la contemplación 
de la futura y el gozo pacífico de Dios (84). Y en esta vida presente hay 
muchos cristianos que, como Marta, en medio de sus ocupaciones después 
de sus trabajos ordinarios, descansan también a intervalos a los pies del 
Señor, ejercitando la vida contemplativa. Contemplan al Señor y gozan 
hasta de cierta visión de la verdad inmutable, si bien siempre, como dice 
el Apóstol, per speculum in enigmate (85). 


Para el Hiponense la contemplación mística está íntimamente relacio- 
nada con la contemplación de los bienaventurados en la Patria, de la que 
es como una participación. Nuevamente el símbolo de Marta y de María. 
María. significa la quietud bienaventurada que nosotros esperamos conse- 
guir. Marta es la vida activa, que sólo a tiempos goza del Bien del cielo 
en la quietud. 


San Agustín nos ha dejado diversos tipos descriptivos de la vida con- 
templativa. Boyer ha señalado cuatro más principales (86). Pero, todos 
convienen en una característica esencial, que imprime modalidades dife- 


(81) HENDRIKX: Augistins Verhiltnis zur Mystik (Wiúrzburg, 1936), pp. 147-49. 

(82) Cfr, Metafísica y mistica de San Agustín, Pensamiento, 10 (1954), p. 417. 

(83) Lope CILLERUELO, O. S. A.: El monacato de San Agustín..., pp. 220-34; 241-43, 

(84) Sermo 104, n, 1-4; ML., 38, 616-18. Esta misma significación da a los dos perso- 
najes bíblicos, Lía y Raquel. Véase: De consensu Evangelistarum, 1, c. 5, n. 8; ML., 34, 
1046. 

(85) De consens» Evang..., 1. C.; ML., 34, 1045-46. 

(86) BOoYER (CE Augustin, Saint... DS, 1, 116-18. 
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rentes, pero semejantes (87). Podrían anotarse otros muchos textos. Todos 
aquellos en que el Santo habla del progreso espiritual del alma. Porque 
siempre que afronta ese tema, supone implícitamente, cuando no lo dice 
de modo expreso, que el término de nuestras ascensiones es el gozar cara 
a cara con Dios, participado ya en esta vida. 


No puede negarse que San Agustín habla de una contemplación propia- 
mente dicha, lo que en mística hoy se designa simplemente con: el nombre 
de contemplación (88). No ofrece interés bajo este aspecto discutir la cues- 
tión de su ontologismo filosófico; porque aunque admita la posibilidad y 
aun el hecho de la visión intuitiva, no la propone como término normal ni 
como cualidad esencial de la contemplación. Y así, ese ontologismo miti- 
gado es un argumento decisivo a favor de la existencia de la contempla- 
ción en sentido propio. 


La tesis sobre la contemplación agustiniana en sentido doctrinal se refuer- 
za indudablemente con los hechos de experiencia. San Agustín no es un 
filósofo frío, que razona aisladamente los hechos, o que investiga sin más 
preocupaciones la verdad desnuda de las cosas. Es un filósofo orante, 
como lo ha definido Otto Karrer, que busca a Dios a través de su filosofía 
y que anhela siempre unirse íntimamente con El, Verdad suma y esencial, 
por el afecto y la inteligencia. Y en esta: filosofía de profundidad ¡y de vi- 
vencia no podía faltar el dato experimental. 


Se ha discutido largamente sobre el carácter y el valor de algunos fe- 
nómenos extraordinarios, anotados en las obras del Hiponense, sobre todo 
en sus Confesiones. Y se han extremado los juicios. Quienes no descubren 
en sus testimonios más que la fuerza de un intelectualismo acentuado, des- 
conectan al Agustín filósofo del Agustín cristiano. Y nada destaca tanto en 
la obra del Santo como la armonía y la conjunción de todo su ser y sus 
facultades, orientadas hacia Dios decididamente desde el primer momento 
de su conversión. : 


En cuanto al tema de la contemplación—prescindiendo de otros fenó- 
menos extraordinarios—no cabe duda que San Agustín describe en varias 
ocasiones una experiencia personal. La ordenación y la disposición misma 
de su método, elaborado para llegar a la introversión más profunda iy 
contemplar en el fondo a la Verdad -primera, nos hace pensar en un fenó- 
meno de contemplación, consciente a quien tan clarificados tenía los ojos 
de su alma. En otros textos habla de una contemplación extraordinaria, 
que también él experimentó. Prescindiendo de otros lugares, léase sin pre- 
juicios este texto de las Confesiones: 


«Et aliquando intromittis me in affectum multum inusita- 
tum introrsus ad nescio quam dulcedinem, quae si perficiatur 
in me, nescio quid erit, quod vita ista non erit» (lib. X, n. 65). 


(87) Confess., IX, n. 24; ML., 32, 774, Ibid., X, n. 8; ML., 32, 782; De Trinitate, XIV, 
c. 12, n. 15; ML., 42, 1048, 
(88) Boyer (CH.): L. c., 1119. 
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No puede expresarse mejor la conciencia del hecho, Algunas veces me: 
introduces en un afecto inusitado... Ante esto, no sólo es probable, como 
alguien lo ha calificado; sino que puede afirmarse más: puede afirmarse 
también como cierto que San Agustín experimentó el fenómeno de la con- 
templación mística más elevada. Es este uno de los textos más claros. Pero, 
¿se trata en él de un fenómeno de contemplación?... 


Los caracteres señalados parecen significar un acto contemplativo. Por- 
que si el alma es introducida a un afecto inusitado, a una dulzura desco- 
nocida... lo es precisamente mediante un conocimiento superior de Dios. 
Esta alegría y gusto espiritual que experimenta el alma no le sobreviene: 
ciegamente. La misma percepción de la alegría y de la dulzura es un co-- 
nocimiento íntimo de la Verdad primera. En la teología agustiniana este 
gusto y deleite del corazón proviene del conocimiento. Como dirá más tarde 
San Juan de la Cruz, el afecto-gusto y el conocimiento místicos son recí- 
procos. Porque el conocimiento acompaña siempre al amor y el amor no 
se da sin este conocimiento, porque el mismo amor lo infunde (89). Un 
fenómeno de experiencia mística afectiva es, a la vez, un fenómeno de con- 
templación. 

La contemplación de Ostia es un argumento más a favor del carácter 
experimental de este fenómeno en la vida de San Agustín (Confesiones, 1X, 
c. 10, ns. 25, ss.). El caso ha sido estudiado y comentado ya por todos los 
autores. Como Santa Teresa y San Juan de la Cruz en el locutorio de la 
Encarnación, San Agustín y su madre quedan ensimismados ante la con- 
templación de los bienes del cielo, que vivamente deseaban gozar, El hecho 
tiene un doble valor. Como caso de contemplación mística y como fenó- 
meno de experiencia. 


Anotaremos por último, aunque brevísimamente, el fruto, o el provecho: 
de la contemplación. Para el Hiponense representa el supremo grado de 
perfección en esta vida, porque participa lo más perfectamente de la per- 
fección y del estado de la bienaventuranza. La contemplación de la Di- 
vinidad, o de sus misterios, tiene además una eficacia decisiva para el pro- 
greso espiritual del alma. Por su carácter psicológico deja vivamente gra- 
vada en la inteligencia una imagen de Dios, fidelísima e indeleble, que 
atrae hacia el interior a todas las facultades. El Santo lo experimentó así 
y lo dejó anotado. en sus Confesiones (lib. IX, n. 1). 

Además, así como la oración afectiva purifica el corazón, de la misma 
manera la contemplación purifica la inteligencia, capacitándola para el 
conocimiento auténtico de la verdad. La contemplación de la Sabiduría 
comunica la sabiduría; porque en la contemplación el entendimiento entra. 
en el santuario de Dios y allí se renueva «y se clarifica para juzgar recta- 
mente de todas las cosas. La inteligencia vive unida a su principio fontal 
y participa, en cuanto es posible en esta vida, de sus mismas perfecciones. 


Sólo la leve fela del tiempo le impide gozar de la contemplación de los 
bienaventurados. 


Madrid, 


(89) Noche Uscura, 1, c. 12, n. 2; Cántico Espiritual, Cc. XXII, n. 5; Llama, Is 


Ensayo sobre los dones del Espíritu 


Santo en la Espiritualidad Agustiniana 


P. URBANO DEL N. Jesús, O. C. D. 


E NTRE los escritores que en la edad patrística trataron de los dones 
del Espíritu Santo hay que colocar en primer lugar a San Agustín y 
San Gregorio Magno, como inspiradores, quizá involuntarios, de la poste- 
rior formulación escolástica de esta misma cuestión (1). Por eso, todo 
estudio dirigido a investigar el pensamiento auténtico de ambos Doctores 
de la Iglesia puede ser una contribución a la recta apreciación del valor 
dogmático de tal, teoría. 

Nuestro estudio se limita a la doctrina de San Agustín sobre este par- 
ticular. Y tiene la única finalidad de exponer el pensamiento del santo Doc- 
tor, en sí mismo, sin referirlo a los demás testigos de la tradición ni a las 
consecuencias que de sus afirmaciones sacaron los escolásticos, en especial 
Santo Tomás. Antes de entrar en materia queremos hacer dos breves obser- 
vaciones metodológicas. 


1.2 Plantear la cuestión de los dones del Espíritu Santo en San Agus- 
tín como se plantea hoy en las escuelas, nos parece, por lo menos anacró- 
nico, iy poco apto para hallar el auténtico pensamiento del Santo. En nues- 
tra exposición hemos procurado evitarlo, sacando la doctrina, no de frases 
“alsiadas, que puedan llevarse de un sentido a otro, fiados más en el sonidi 
de las palabras que en la intención del autor, sino considerando cada 
afirmación en el contexto total que la motiva, único modo—creemos—de 
hallar su verdadero sentido. En esta exégesis, como en. todas, el hallar el 
sentido original de la frase, dentro de su contexto, lo juzgamos un princi- 
pio de valor primordial. Y como San Agustín al citar los dones del Espíritu 


(1) Cfr. GARRIGOU-LAGRANGE, R., O. P.: Les Dons du Saint-Esprit chez Saint Augustin, 
La Vie Spirituelle, 24 (1930), 95-111; vaAw L1ieERDE, C.: Doctrina S. Augustini circa dona Spi- 
ritus Sancti ex textu Isaiae,' XI, 2,5 (Wúrzburg, 1935); JAcques DE BrLiC, S. J.: Pour U'histoi- 
re de la théologie des Dons, en Rev. d'Asc. et de Myst., 22 (1946), 117-179. 


Vol. 14 (1955) RevisTa DE ESPIRITUALIDAD, págs. 227-250 
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[5] 


Santo lo hace para hablar de la perfección espiritual, hemos buscado su 
doctrina encuadrada en algunas de las grandes síntesis que de la misma 
vida espiritual nos da a través de sus obras. Hemos examinado para una 
primer síntesis los libros ”De moribus Ecclesiae Calholicae”, "De quanti- 
tate animae”, "De Genesi contra Manichaeos”? y "De vera Religione”. To- 
dos ellos escritos entre los años 387 y 391; son libros de juventud, sobre 
todo de juventud en la fe. 


Para la segunda hemos analizado el "De sermone Domini in monte” 
(año 394) que, juntamente con el sermón 347, de fecha imprecisa, contiene 
la exposición más amplia ¡y detallada de la doctrina de los dones, com- 
parándolos con las bienaventuranzas y peticiones del Pater noster. Por fin 
hemos examinado el "Tractatus in Joannem” ¡y varios sermones, comenta- 
rios a los Salmos y Cartas, todo ellos posteriores al "De Sermone Domini”, 
y en los cuales el elemento de comparación suele ser el Decálogo. 

En ellos hemos buscado la obra del Espíritu Santo y el oficio de sus 
dones en la santificación del hombre. 


De esta sencilla muestra puede deducirse que en el estudio de la doctri- 
na agustiniana hemos procurado tener presente también la cronología, 
porque en abstracto ¡y a priort”, puede suceder que el Santo mantenga 
unas mismas afirmaciones en el año de su muerte y en el de su conver- 
sión; pero puede también suceder que en los cuarenta y cuatro años de su 
vida de escritor católico haya cambiado de opinión o haya matizado expre- 
siones anteriores, ¡y sería un error atribuirle como sentencia definitiva lo 
que fué sólo una opinión más tarde abandonada (2). 


2,2 En muchos de los textos agustinianos citados en nuestro trabajo 
hallará el lector pintorescos juegos de ingenio en la interpretación de los 
números de la Sagrada Escritura, y exégesis de algunas de sus frases que 
hoy están definitivamente abandonadas, Pero hay que tener presente que 
lo que nosotros buscamos no es calibrar el valor dogmático-tradicional de 
la doctrina agustiniana, sino reducir a una clara ¡y sintética visión de 
conjunto el pensamiento total de San Agustín sobre los dones del Espíritu 
Santo, y este pensamiento puede hallarse lo mismo cuando interpreta rec- 
tamente un texto escriturario o lo expone en un impecable silogismo, que 
cuando nos llega a través de una exégesis caprichosa. No buscamos la 
doctrina de la Sagrada Escritura, sino la de San Agustín, y para esto, 
así como no importa que cite o no la Sagrada Escritura, así carece de 
importancia que la interprete bien o mal, 


kk X * 


(2) Para la cronología de las obras de San Agustín pueden verse los estudios siguientes: 
ZARB, S. M.*, O, P.: Chronologia operum S. Augustini, secundum ordinem retractationum 
digesta (Roma, 1934); íd.: Chronologia Traciatuum S. Augustini in Evangelium Primamque 
tipistolam Toan. Apostoli (Roma, 1933; íd.: Chronologia Ennarrationum S. Augustin; in 
Psatmos (Malta, 1948); IKUNZELMANN, A,: Die Chronologie der Sermones des hl. Augustinus, 
en Miscellanea Agostiniana, Roma, 1930, t. 2, pp. [4171-520; además de los trabajos más 
recientes de Rondet, en Rev, Sc. Rel., 37 (1950), 628-33, y Landis, en EtAg. (1953), 9-95. 
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Ya desde los primeros libros, San Agustín nos ofrece una visión Orgá- 
Nica de la vida espiritual, con sus grados o etapas bien marcadas, aunque 
accidentalmente diversas, por el diverso carácter de las obras en que se 
contienen. 


En el "De moribus Ecclesiae Catholicae”, se fija sobre todo en el tér- 
mino final de nuestra perfección iy ”el medio” para conseguirla. En el 
"De quantitate animae—De Genesi contra Manichaeos—y De vera Religio- 
ne” se describen con más detalles cada una de las fases de la vida espiri- 
tual, y los actos propios del alma en cada una de ellas. 


El término de la vida espiritual no puede ser otro que la bienaventu- 
ranza, y el modo de vivirla, un modo que nos lleve seguros a la posesión 
de esa misma bienaventuranza. Identificada objetivamente la bienaventu- 
ranza con Dios, el apetito de alcanzarlo, o si se prefiere, su posesión como 
conato, definirá el carácter de esta vida y su posesión en acto, constituirá 
la esencia de la otra (3). 


Ninguna cosa puede impedir al alma su consecución, si no es su misma 
voluntad, dirigiendo hacia las creaturas un afecto que sólo debe ser colo- 
cado en el Creador. A este amor de las cosas creadas sólo puede vencer y 
suplantar la caridad sobrenatural. Y así, el único medio de arrancarse el 
alma del mundo y de sí misma para unirse con Dios, es el amor. No es el 
lugar, sino el afecto, el que mide el movimiento del alma (4). San Agus- 
tín no ignora que en las escuelas filosóficas se dan como supremos princi- 
pios de una recta ordenación de la vida, las cuatro virtudes cardinales. 
Para él, no son más que otras tantas manifestaciones de la caridad (5). Y 
esto no sólo lo afirma de un modo genérico: somete a un análisis deta- 
llado las funciones dadas como propias a cada una de estas virtudes, para 
concluir que todo ello, en el cristiano, no es más que amor (6). Y un amor 
que se dirige a algo vivo, concreto, determinado: Cristo, que como Camino 


(8) «Secutio igitur Dei, beatitatis appetitus est; consecutio autem, ipsa beatitas.» De mo- 
ribus Eccl. Cathl., 1. 1, c. 11, n. 18, ML. 32, 1319. 

(4) «Quanto ergo magis discedit a Deo, non loco, sed affectione atque cupiditate ad 
inferiora quam est ipse, tanto magis stultitia miseriaque completur. Dilectione igitur reddit 
in Deum [...] quod quanto fecerit instantius ac studiosius, tanto erit beatior atque subli- 
mior [...J. Sed rursus cavere debet, ne ab ipsius [Dei caritate, qua santificatur ut hbeatissi- 
mus maneat, alterius creaturae, id est huius sensibilis mundi amore separetur.» Ibid., c. 12, 
n. 21, col. 1320. 

(5) «Quod si virtus ad beatam vitam nos ducit, nihil omnino esse virtutem affirmave- 
rim, nisi summum amorem Dei. Namque illud quod quadripartita dicitur virtus, ex ipsius 
amore vario quodam affectu, quantum intelligo dicitur. Itaque illas quator virtutes [...] sic 
etiam definire non dubitem, ut temperantia sit amor integrum se praebens ei quod amatur; 
fortitudo, amor facile tolerans omnia propter quod amatur; justitia, amor soli amato ser- 
viens, et propterea recte dominans; prudentia, amor ea quibus adiuvatur ab eis quibus im- 
peditur, sagaciter seligens. Sed hunc amorem non cuiuslibet, sed Dei esse diximus [...]. 
Quare definire etiam sic licet, ut temparantiam dicamus esse amorem integrum incorrup- 
tumque servantem; fortitudinem, amorem omnia propter Deum facile perferentem; justi- 
tiam, amorem Deo tantum servientem, et ob hoc bene imperantem ceteris quae homini 
subiecta sunt; prudentiam amorem bene discernentem ea quibus adiubetur in Deum, ab 
lis quibus impediri potest.» Ibid., c. 15, n. 25, col. 1322. 


(6) Cfr. los cc. 19-24 del mismo libro donde describe los oficios de cada una de las 
virtudes cardinales para reducirlas todas, en el c. 25, a la caridad sobrenatural. 
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es el único que nos conduce al Padre, y como Verdad y Vida, es, junta- 
mente con El, objeto de nuestra felicidad en la Gloria (7). 

Pero, ¿quién infunde la caridad, esa fuerza sobrenatural que hace po- 
sible la maravilla de la santidad? El Espíritu Santo: «Caritas Dei diffusa 
est in cordibus nostris per Spiritum Sanctum qui datus est nobis (Rom. 5, 
5). Así la Tercera Persona de la Santísima Trinidad viene a ser el agente 
de toda la obra de nuestra santificación: Infundiendo en nosotros la cari- 
dad hará que el alma realice una especie de reintegración en sí misma, 
arrancando de las creaturas el afecto que había puesto en ellas, para lue- 
go, desde sí misma, dar el salto hasta Dios. Es la maravillosa vía interna 
por la cual Agustín gusta de elevarse hasta hallar a Dios, después de ha- 
berse encontrado a sí mismo (8). 

En esta breve síntesis de vida espiritual, trazada aún bajo la luz fulgu- 
rante de su reciente conversión, y que es un testimonio de su rápido avan- 
zar por el camino de los santos, no se habla aún de siete grados de per- 
fección, ni de «dones del Espíritu Santo», ni se cita el famoso texto de 
Isaías (c, 11, 2, 3) (9). Pero hay unos cuantos elementos de primordial 
importancia para comprender la evolución de su pensamiento. En el libro 
'*De quantitate animae”” es mucho más detallado en la descripción que 
hace de los diversos períodos por los que ha de ir atravesando el alma 
para llegar a la perfección. De los ”siete grados”” que explican la grandeza 
del alma humana, el primero se refiere a las funciones de la vida vegeta- 
tiva, el segundo a las de la vida sensitiva y el tercero a las de la vida in- 
telectual, y por lo mismo *"común a doctos e ignorantes, buenos y malos”. 
Es en el cuarto grado donde ”*"bonitas incipit, atque omnis vera laudatio”. 
Es el primer paso en la vida espiritual, caracterizado: por un aprecio de 
la dignidad del aima humana, por encima de todas las cosas del mundo; 
con el cuidado de purificarse cada vez más; de fortificarse contra todas las 
cosas que puedan instigarla a abandonar su propósito; mayor aprecio de 
la convivencia humana y práctica de la "regla de oro”? de la conducta; 
sometimiento dócil a la autoridad ¡y a los preceptos de los sabios, viendo 
en sus palabras, palabras del mismo Dios (10). Pero lo que caracteriza 
sobre todo este primer período de la vida espiritual, es el temor; el temor 
de la muerte y de la condenación eterna. Un temor que crece a medida que, 


(7) Cristo es «Dei Virtus, Dei Sapientia, Veritas [...J. Si ergo quaerimus quid sit bene 
vivere, id est, ad beatitudinem bene vivendo tendere, id erit profecto amare Virtutem, 
amare Sapientiam, amare Veritatem [...]. Per hanc ipse cernitur Pater [...] (Joan,, 16, 6). 
Huic haeremus per sanctificationem. Sanctificati enim plena et integra caritate flagramus, 
qua sola efficitur ut a Deo non avertamur, ejque potius quam huic mundo conformemur.» 
Ibid., c. 183, n. 22, col. 1820-1. ' 

(8) «Fit ergo per caritatem ut conformemur Deo, et ex eo conformati atque configu- 
rati, et circumcisi ab hoc mundo, non confundamur cum jis quae nobis debent esse subiecta. 
Fit autem hoc per Spiritum sanctum. [Cita luego el texto de Rom 5, 5 y contimúa.] Neque 
nos potest a vanitate separare, veritatique comnectere quod suiectum est vanitati. Et hoc 
nobis Spiritus sanctus praestat: creatura igitur non est.» Ibid,, c. 13, n. 23, col. 1321. 

(9) A nadie puede extrañar esto teniendo presente que estamos aún a muy poca dis- 
tancia de su conversión y Agustín no es aún el hombre especialista en la Sda Escritura 
que será más tarde, y que hará de él el mejor intérprete católico, después de San Jeró- 
nimo. 

(10) De quantitate animae, Cc. 33, n. 73, ML. 32, 1075. 
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adelantado en la vida espiritual, percibe con mayor claridad la diferencia 
que existe entre un alma limpia y otra manchada. Y ante lo difícil que 
resulta su purificación, se entrega en las manos de Dios, para que le ayu- 
de a realizarla ¡y a continuarla, con serena piedad y confianza (11). 

En el quinto grado—segundo de la vida espiritual—el alma ha llegado 
ya, mediante la total purificación del período procedente, a una nueva 
reintegración en sí de todas sus fuerzas, esparcidas antes por las creatu- 
ras; goza de esta especie de hallazgo de sí misma; se da cuenta de su 
propia grandeza, superior a todo lo creado; y todo esto constituye como 
un potente resorte que la dispara ”inmgenti quadam et incredibili fiducia”, 
hacia Dios; es decir: ”in ipsam contemplationem veritatis, el illud prop- 
ter quod tantum laboratum est, altissimum et secrelissimum  pvae- 
mium” (12). Este apetito de contemplar las cosas ”quae vere summeque 
sunt”, pertenece ya al sexto grado, desarrollo lógico del período anterior, 
y en el que el alma dirige a la suprema verdad sus ojos ¡ya serenos, puri- 
ficados, robustecidos (13). La visión y contemplación de esta verdad, más 
que un nuevo grado, ha de ser considerada como una meta, un modo de 
ser ya estable, a cuya consecución se ordenan todos los anteriores. Agus- 
tín renuncia a describir los goces profundos, la serena paz, preludio de la 
eterna, que en ella se gusta. Se contenta con las descripciones que han 
hecho de ellas almas experimentadas, y con advertir a su interlocutor que 
también ellos, siendo fieles a la llamada de Dios, podrán llegar un día a 
la contemplación de esa suprema verdad (14). Y son tan profundos los de- 
leites que en esa contemplación riegan el alma, que la muerte, causa de 
inquietante temor en la primera fase de la vida espiritual, aparece ahora 
como un auténtico regalo, porque comporta la suprema evasión del cuer- 
po, para engolfarse más en la visión de la Sabiduría (15). 

Aunque sólo en sus líneas maestras, el cuadro de la vida espiritual 
aparece aquí perfecto: una ascensión del temor a la sabiduría, con los 
cuatro grados que en Agustín son llamados: virtus, tranquillitas, ingres- 
sio y contemplatio; y descritos con toda precisión en el capítulo final, en 
que trata de resumir cuál es la verdadera religión. 


(11) «In hoc tam praeclare actu animae inest adhuc labor, et contra huiusmodi moless- 
tias atque blanditias magnus accerrimusque conflictus. In ipso enim purgationis nesvtio 
subest metus mortis saepe non magnus, saepe vero vehementissimus [...] quo magis magis 
que sentit anima, eo ipso quo proficit, quantum intersit inter puram et contaminatam, eo 
magis timet, ne, deposito isto corpore, minus eam possit Deus quam seipsa ferre pollutam 
[...J. Cui (Deo) sese in opere tam dificili mundationis suae adiuvandam et perficiendam 
piissime tutissimeque committit.» Ibid., c. 83, n. 73, col. 10756, 

(12) Ibid., n. 74, col. 1076. 

(13) «Sed haec actio, id est, appetitio intelligendi ea quae vere summeque sunt, sum- 
mus aspectus est animae, quo perfectiorem, meliore-m, rectioremque non habet, Sexto erit 
igitur iste gradus actionis: aliud est enim mundari oculum ipsum animae, ne frustra et 
temere aspiciat et prave videat; ¡aliud ipsam custodire atque firmare sanitatem; aliud iam 
serenum atque rectum aspectum in id quod videndum est, dirigere.» Ibid., n. 75, col. 1076, 

(14) Ibid., n. 76, col. 1076. 

(15) «Tanta autem in contemplanda veritate voluptas est, quantacumque ex parte eam 
quisque contemplari potest, tanta puritas, tanta sinceritas, tam indubitanda rerum fides, 
ut neque quidqguam praeterea scisse se aliquando aliquis putet, cum sibi scire videbatur; 
et quominus impediatur anima toti tota inherere veritati, mors quae antea metuebatur, 
id est ab hoc corpore omnimoda fuga et elapsio, pro summo munere desideratur.» Ibid., 
n. 76, col. 1077. 
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«Est enim religio vera, qua se uni Deo anima, unde se pecca- 
to velut abruperat, reconciliatione religat. Innectit ergo animam 
in illo actu tertio (donde empieza la vida intelectual), atque in- 
cipit ducere; purgat in quarto; reformat in quinto; introducit 
in sexto; pascit in septimo» (16). 


Podríamos añadir nuevos detalles tomados de la obra "De Genesi con- 
tra Manichaeos”, donde se analizan los períodos de la vida espiritual com- 
parándolos con los siete días de la creación. Y del "De vera religione'” don- 
de se los compara con las siete edades de la vida corporal. El hombre 
nuevo, interior, celestial, tiene también ciertas edades espirituales, que se 
miden, no por años, sino por los progresos en la virtud (17). Las tres 
primeras edades corresponden, poco más o menos, al cuarto grado de que 
ya hemos hablado, o sea al período purificativo; la cuarta corresponde al 
quinto; la quinta al sexto, ¡y la sexta al séptimo, aunque en estas dos últi- 
mas divisiones la correspondencia es menor. De todos modos, Agustín 
mantiene su división de la vida espiritual en: un período de purificación, 
seguido de una especie de convalecencia, donde el alma se prepara para 
los sucesivos; una fase iluminativa, y, por fin, la total transformación en 
vida eterna, hasta el olvido de la temporal. Después ya sólo queda la 
misma vida eterna, en acto (18). 

Echando ahora una mirada retrospectiva sobre todo la expuesto tene- 
mos las siguientes conclusiones que creemos suficientemente demostradas: 

1.2 El tender a la perfección implica en el alma la purificación de to- 
dos sus afectos, retirándolos de las cosas creadas. 

2,2 Significa además una superación de sí mismo para llegar a ser sólo 
posesión de Dios. 

3.2 Esto sólo es posible mediante la caridad que desempeña en el cris- 
tiano todos los oficios que los filósofos atribuían a las virtudes cardinales. 

4,2 Esta caridad tiene por objeto a Cristo, que como ”Virtud'”” de Dios 
nos da fuerzas para obrar el bien, y como ”Sabiduría”” y Verdad” ilumi- 
na al alma a medida que se purifica de sus imperfecciones. Uniéndonos a 
El, nos unimos a Dios. 

5.7 La caridad es infundida en el alma por el Espíritu Santo, y así, la 
Tercera Persona de la Santísima Trinidad, puede ser considerada como 


el agente de nuestra santificación, en su doble aspecto de separación del 
mundo y de las creaturas, ¡y unión con Dios. 


(16) Ibid., c. 36, n. 8, col. 1080. 
(17) «Iste dicitur novus homo et interior et coelestis, habens 


et ipse proportione, non 
annis, sed provectibus distinctas quasdam spirituales aetates suas.» ¿ o 
A De vera relig., e. 26, 


(18) «Quintam pacatam atque ex omni parte tranquillam, viventem in - 
dantia Ancommutabilis regni summae atque ineffabilis sapientiae. Sextam ce Cr 
tionis in aeternam vitam, et usque ad totum oblivionem vitae temporalis transeuntem in 
perfectam formam quae facta est ad imaginem et similitudinem Dei. Septima enim iam 
quies aeterna est, et nullis aetatibus distinguenda beatitudo perpetua, Ut enim finis veteris 


hominis mors est, sic finis novi hominis vita aetern 111 i 
A Y a. e namque homo peccati est, iste 


0 
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Nuestra vida espiritual tiene un término bien preciso: la unión con 
Dios; una fuerza sobrenatural que nos hace posible su consecución: la 
caridad; un objeto de esta caridad: Cristo; un dador de esta caridad: el 
Espíritu Santo. 

Aunque se habla de temor en la primera fase de la vida espirituad, y 
de piedad para con Dios, no se afirma nunca que sean dones sobrenatura- 
les debidos al influjo del Espíritu Santo; y la Sabiduría de que se habla, 
como iluminadora del alma a medida que progresa en su purificación, no 
aparece como una cualidad interna del alma, sino que se refiere a la Sabi- 
duría personal, a Cristo, que como Sabiduría y Verdad es quien causa 
nuestra iluminación interior, iluminación que el alma no puede percibir 
ni tolerar antes de estar interiormente purificada. 


El gran documento sobre los Dones del Espíritu Santo en la vida espiri- 
tual, según San Agustín, es el tratado "De Sermone Domini in monte”, 
escrito en el 394, con cuyas frases, mejor o peor interpretadas, construye- 
ron los escolásticos sus teorías sobre la misma materia. Pero hay que ad- 
mitir que el Santo Doctor no trató aquí sólo la cuestión, sino que en ade- 
lante volvió muchas veces sobre el mismo argumento, y estamos todavía 
a treinta ¡y seis años de distancia de su muerte. Esta circunstancia es 
de importancia capital para poder hacer una síntesis acertada de su pen- 
samiento. 

El Sermón de la montaña, comentado por San Agustín, es el que se 
halla en el Evangelio de Mateo, cc. 5-7, y que comprende las Bienaventu- 
ranzas y la exposición, hecha por Cristo, de diversos preceptos de la Ley 
antigua, infundiéndoles el espíritu de la Ley de Gracia. San Agustín lo 
considera como una síntesis de toda la moral cristiana .Un tratado com- 
pleto de perfección espiritual. Y considera—y esto es más importante a 
nuestro propósito—que todo él está contenido germinalmente en las Biena- 
venturanzas, que, como grados de perfección, son siete, no ocho, pues la 
octava es corona y manifestación de la perfección adquirida con el ejerci- 
cio de las anteriores (19). 


(19) «Sermonem quem locutus est Dominus noster Jesus Christus in monte, sicut in 
Evangelio secundum Matheum legimus, si quis pie sobrieque consideraverit, puto quod inve- 
niet in eo, quantum ad mores optimos pertinet, perfectum vitae christianae modum ![...]. 
Nam sic ipse sermo concluditur, ut appareat in eo praecepta esse omnia quae ad infor- 
mandam vitam pertinent [...]. Hoc dixi, ut appareat istum sermonem omnibus praeceptis 
quibus christiana vita informatur, esse perfectum.» De Sermone Domini in monte, 1. 1, c. 1, 
n, 1, ML, 34, 1230-31. 

«Octava tanquam ad Caput redit; quia consummatum perfectumque ostendit et pro- 
bat L...J. Septem sunt ergo quae perficiunt: nam octava clarificat, et quod perfectum est 
demonstrat, ut per hos gradus perficiantur ceteri, tamquam a capite rursum exordiens.» 
Ibid., 1. 1, Cc. 3, n. 10, col. 1234. Cfr, ibid., c. 4, n. 12, col. 1235, Cfr. el magnífico estudio 
de Bassi, D.: Le Beatitudini neelle opere di S. Agostino, en Miscel. Agogst., t. 2, pp. [915]-931. 
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Esta reducción a siete se la inspira, sin duda, la intención que tiene ya, 
desde el principio, de compararlas con los siete dones del Espíritu Santo, 
y además el hecho de que, para él, sea por herencia filosófica, sea por in- 
flujo escriturístico (20), el número siete es el símbolo de la perfección (21). 
Tratándose aquí de un auténtico y completo programa de perfección, es 
lógico que lo reduzca a siete preceptos fundamentales, cuya explicación 
forma el cuerpo del Sermón; a cuyo cumplimiento se realizará con la 
ayuda del Espíritu Santo, a quien pertenece toda la obra de la santifica- 
ción, y a quien corresponde de una manera especialísima el número sie- 
te (22); y lo realizará mediante sus siete dones; así como el hombre pedirá 
la ayuda divina en este gran negocio de su santificación, mediante las 
siete peticiones del Pater Noster. 


El ingenio de Agustín debió, gozar íntimante ante la espléndida unidad 
que de esta comparación resultaba: siete preceptos; siete dondes; siete 
peticiones...; iy precisamente en un sermón que hablaba de la perfección, 
cuya fórmula es el siete, que también pertenece al Espíritu Santo, obrador 
de nuestra santificación. 


Realizado ¡ya el esquema, Agustín irá encasillando los demás preceptos 
del sermón bajo una de las categorías ya constituídas. El pensamiento de 
los siete dones del Espíritu Santo influirá, no sólo en la reducción del 
número de las Bienaventuranzas, sino en su interpretación. Estas palabras 
que se hallan al principio del comentario, nos lo dicen con toda claridad : 
”Nec aliunde omnino (i. e. quam a beati pauperes spiritu), incipere opor- 
tuit beatitudinem; ”siquidem perventura est ad summam sapientiam” : 
initium autem sapientiae timor Domint” (Eccli. 1, 16) (23). 

El pensamiento del primer don del Espíritu Santo, en la escala inversa 
de Isaías (XI, 2, 3), que él cita frecuentemente como símbolo de la ascen- 
sión en la vida espiritual, ha influído en la interpretación de la primera 
Bienaventuranza: pauperes spiritu humiles el timentes Deum, Otro in- 
dicio no despreciable es la presencia del famoso texto, que San Agustín 
suele usar como llave mágica para invertir el orden de los dones, haciendo 


(20) Cfr. De Blic, o, C., pp. 129 ss. 


(21) «Septenarius numerus solet in Scripturis ad quandam perfectionem mysticus appa- 
rere.» £pist. 55, C. 3, n. 5, ML. 83, 207. Cfr, ibid., c. 16, n. 30, col. 219. 


(22) «Propter quem numerum [septuplum] admonitus sum etiam praecepta ista ad septem 
lllas referre sententlas, quas in principio sermonis huius posuit [Christus]. De Serm. Dom., 
c. 25, n. 87, col. 1308. Los lugares en que afirma que el número siete corresponde de una 
manera especial al Espiritu Santo, son innumerables; baste aquí citar alguno que otro: 
«Unde ipsum septenarium numerum sancto Spiritui quodammodo dedicatum, commendat 
Scriptura et novit Ecclesia.» De Genesi ad litteram, 1. 5, c. 5, n. 15, ML. 34, 326. «Spiritus 
Sanctus in Scripturis sanctis septenario numero solet commendari.» Sermón 270, n. 5, ML. 38, 
1242, Hl raciocinio de San Agustín en este punto puede sintetizarse así: El número siete 
aparece en la Escritura como símbolo de la santificación; en la misma Escritura aparece 
el Espíritu Santo como el santificador por excelencia; esto hace que el número siete se 
atribuya de un modo especial al Espíritu Santo. Conviene tener estu presente para enten- 
der mejor muchas de las citas aque daremos en la tercera parte de este estudio, y en las 
cuales aparece repetidas veces este concepto. 


(23) De Serm. Dom.,' 1. 1, c: 1,.n, 3, ML. 34, 1232. 
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que el primero aparezca el temor iy el último la sabiduría, al revés de 
como se hallan en el texto de Isaías (24). 


Teniendo esto presente, veamos cómo concibe la perfección, y el papel 
que en su consecución desempeñan los dones del Espíritu Santo. 


Las Bienaventuranzas son otros tantos preceptos que regulan la vida 
cristiana (25). 

Para cumplir cada uno de estos preceptos, el cristiano cuenta con la 
ayuda de un don del Espíritu Santo (26). 

Para pedir esta ayuda tiene las siete peticiones del Pater Noster (27). 

Cumplido el precepto, sigue el premio (28). 

Viendo pues: qué es lo que contiene cada Bienaventuranza; cómo 
ayuda el don correspondiente a cumplirla; cómo se ha de pedir a Dios, y 
el premio reservado a quienes la cumplen, tendremos: 1.2 la perfección 
como programa, 2. la obra del Espíritu Santo en la realización de ese 
programa; 3. el modo de pedir la ayuda divina para realizarlo; 4.9 la 
perfección como resultado o premio. 

Para evitar importunas repeticiones vamos a examinar conjuntamente 
estos puntos, insistiendo de modo especial en los dos primeros, que son 
los más importantes para nuestro fin: explicación de cada una de las 
Bienaventuranzas e intervención del don correspondiente. 

Por el simple hecho de haber considerado todo el resto del Sermón de 
la montaña como desarrollo de las bienaventuranzas, puestas al principio, 
estas adquieren una extensión insospechada para cualquiera que lea sin 
prevenciones el texto evangélico; ¡y Agustín, para encuadrar en ellas todo 


(24) «Videtur ergo mihi etiam septiformis operatio, de qua Isaias loquitur (c. 11, 2, 3) 

his gradibus sententiisque congruere. Sed interest ordinis: nam ibi enumeratio ab excellen- 
tioribus coepit, hic vero ab inferioribus, Ibi namque incipit a sapientia, et desinit ad timo- 
rem Dei: sed initium sapientiae timor Domini est. Quaproter si gradatim tanquam ascen- 
dentes numeremus, primus id est timor Dei...» De Serm. Dom., 1. 1, ce. 4, n. 11, col. 1234, 
El uso de este texto, al hablar de los Dones del Espíritu Santo como escala espiritual, 
es constante en San Agustín y lo hallaremos repetidas veces en la tercera parte de este 
artículo. 
(25) «Si quaeritur quid significet mons, bene intelligitur significare maiora praecepta 
justitiae; quia mincra erant quae iudeis data sunt. [...] Nec mirum est quod dantur prae- 
cepta maiora propter regnum coelorum, et minora data sunt propter regnum terrenum, 
ab eodem uno Deo qui fecit coelum et terram [...] et accedunt ad eum discipuli eius, ut 
audiendis illius verbis hi essent etiam corpore viciniores, qui praeceptis adimplendis etiam 
animo apropinquabant.» De Serm. Dom., 1. 1, <. 1, n. 2, col, 1231. Vid. Contra Faustum Ma- 
nichaeum, 1. 22, Cc. 52, ML. 42, 483. 

(26) Vid. Conclusión 1.? de la 2.* parte donde se analizan las fórmulas ccn que San 
Agustín introduce los dones del Espíritu Santo en el esquema de las bienaventuranzas. 
De modo equivalente lo afirma cuando atribuye al Espíritu Santo el cumplimiento de las 
bienaventuranzas, mediante la infusión de sus dones, Cfr. De Serm. Dom., 1. 1, c. 4, n. 12, 
col. 1535-36. 

(27) Damos como ejemplo la fórmula en que habla de la cuarta petición del Pater 
noster, uniéndcla con la cuarta hienaventuranza y el cuarto don: «Si fortitudo est qua 
beati sunt qui esuriunt et sitiunt iustitiam, quoniam ipsi saturabuntur; oOremus ut panis 
noster quotidianus detur nobis hodie, quo fulti atque sustentati, ad plenissimam  illam 
saturitatem venire possimus.» De Serm. Dom., 1. 2, c. 11, n. 38, col. 1286. De las demás 
peticiones habla con fórmulas análogas. ' EE 

(28) El: premio de las bienaventuranzas, según San Agustín, es único, 
designado con diversos nombres. Vid, Nota 62. 


aunque sea 
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lo que en el Sermón se dice, tiene que hacer explicacions forzadas, a veces 
ingeniosas y otras casi imposibles. 


Los pobres de espíritu, no son solamente los que carecen de afecto a 
las cosas terrenas, sino los humildes ¡y temerosos de Dios; los que se some- 
ten humildemente a la autoridad divina (29), y los que no se aíran sin 
causa contra su prójimo; evitan toda palabra injuriosa, o si alguna vez 
le ofenden, no dudan en humillarse pidiéndole perdón (30). El don corres- 
pondiente es el de temor, que conviene a los humildes, y con el cual podrán 
llegar al Reino de los cielos, siendo aquí verdaderos pobres de espíritu (31). 
Y esto es lo que suplicamos en la primera petición del Pater Noster, al de- 
cir: ”Sanctificetur nomen tuum”. (32), petición que, como las dos siguien- 
tes, se cumplen parcialmente en la tierra, y totalmente en la eternidad (33). 
En una palabra: pedimos el temor de Dios, que nos haga humildes, pobres 
de espíritu, para honrar su nombre en el tiempo yy en la eternidad. 


Los mansos, de la segunda bienaventuranza, son definidos por San 
Agustín: "Qui cedunt improbitatibus, et non resistunt malo, sed vincunt 
in bono malum” (Rom. IT, 21) (34). A ellos atribuye además la observancia 
de la segunda parte de la explicación del quinto mandamiento (35); pero 
su explicación es un ejemplo claro de la violencia que tiene que hacer al 
texto para encuadrarlo en su esquema de Bienaventuranzas y dones. El 
enemigo, dice, con el cual hay que ponerse de acuerdo en el camino, puede 
entenderse o del demonio, o del hombre, o de Dios, o de sus mandamientos. 
Se decide por esta última interpretación que, sin duda, le ofrecía más 
posibilidades concordísticas en su esquema, en el que entran de una parte 
los mansos y¡ de otra el don de piedad, que él relaciona con el estudio de 


(29) «Beati pauperes spiritu; quoniam ipsorum est regnum Coelorum. Legimus de 
appetitione rerum temporalium: Omnia vanitas et proesumptio spiritus (Eccle. 1, 14); prae- 
sumptio autem spiritus, audaciam et superbiam significat... Quapropter recte hic intelli- 
guntur pauperes spiritu, humiles et timentes Deum, id est, non habentes inflantem spiri- 
tum.» De Serm. Dom., 1. 1, c. 1, n. 3, col. 1231-32. «Incipit enim beatitudo ab humilitate: 
beati pauperes spiritu, id est, non inflati, dum se divinae auctoritati subdit anima, timens 
post hanc vitam ne pergat ad poenas, etiamsi forte in hac vita sibi beata esse videatur. 
Ibid., c. 3,:.n, 10, col. 1233, 


(30) Esta parte que mira a la caridad fraterna es la explicación que da N. Señor 
del 5.* precepto de la ley: «Audistis quia dictum est antiquis: Non occides [...J]. Ego autem 
dico vobis; quia omnis qui irascitur fratri suo reus erit iudicio...» (Math. 5, 21-24. San 


es la incluye en la primera bienaventuranza. Vid. De Serm. Dom., 1. 1, Cc, 8, n. 28, 
ol, 1243. 


(31) «Rixentur ergo immites et dimicent pro temporalibus rebus: Beati autem mite 

3 ¿ y 5 

quoniam ipsi haereditate possidebunt terram de qua pelli non possint». Ibid., 1. 1, c, 2, 

n. 4, col. 1232, «Timor Dei congruit humilibus de quibus hic dicitur: Beati pauperes spi- 
ritu, id est non infiati, non superbi.» Ibid., 1. 1, c. 4, n. 11, col. 1234. 


(32) «Si enim timor Dei est quo beati sunt i 
pauperes spiritu quoniam ipsorum est 
a coelorum, petamus ut sanctificetur in hominibus nomen Dei, timore ta per- 
anente in saecula saeculorum.» Ibid., 1. 2, c. 11, n, 38, col. 1286; c. 5, n. 19, 1277-78. 


(33) «Trium primarum petitionum impetrationes i 
( , , Quamquam in hac vita [...] excrdium 
Ccapiant [...] tamen omnia tria in aeternum 
Ci manebunt.» De Serm. Dom., 1. 2, c. 10, n, 36, 
(34) * Ibid., 1. 1, €, 2, ns 4, col. 1282, 


(35) El texto de la Vulgata dice: «Esto consentien i i 
: : y s adversario tuo cito dum es in 
cum eo; ne forte tradat te adversarius iudici, et iudex tradat te ministro: et in pe E 


mittaris, Amen dic i i j 
e dico tibi, non exies inde, donec reddas novissimum quadrantem.» Math. 5, 
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la Sagrada Escritura (36), iy afirma que el enemigo de que aquí habla el 
Evangelio, es la Ley, que es enemiga del hombre pecador; que le acompa- 
ña durante el camino—la vida—y con la cual ha de hacer las paces también 
mientras vive paral que no le entregue (a la hora de la muerte) en manos 
del juez. El don correspondiente es el de piedad, con la cual sumisamente 
admitirá la voz de la Escritura—aunque a veces no la entienda—, cuando. 
reprende sus vicios (37). Con la segunda petición del Pater noster, pedi- 
mos que venga a nosotros su Reino, interiormente, estableciendo en nos- 
otros un reino de mansedumbre y docilidad, o exteriormente, en la parusía 
final y gloriosa de Cristo (38). Es el segundo grado de la vida de perfección : 
convertida el alma de su vida de pecado bajo la influencia del temor de 
Dios, busca en su palabra: Sagrada Escritura, Magisterio, una segura 
dirección para la nueva vida que intenta comenzar. 


El tercer grado de perfección será un lógico desarrollo de éste: la Sa- 
grada Escritura le hará comprender, bajo el influjo del don de ciencia, la 
miseria de su vida pasada, ligada el alma con tantas cadenas de afectos 
terrenos y separada de Dios. El efecto será un amargo llanto, que por una 
parte tiene ecos del vivo desgarrón producido en el alma—que aún no 
gusta las dulzuras de los bienes celestiales—por la separación de los que 
antes constituían su engañosa felicidad; y por otra, de las ansias de llegar 
a la posesión de Dios, a quien siente tan lejano, ¡y tan difícil de alcanzar, 
dada la violenta resistencia que opone la concupiscencia de la carne. Este 
Manto saludable, glorificado en la tercera Bienaventuranza, tendrá su re- 
compensa en la consolación del Espíritu Santo, llamado el ”Consolador”” 
por antonomasia. Es el efecto de la actuación del don de ciencia (39). 


Pero no sólo esto pertenece a la tercera Bienaventuranza; también le 
corresponde, según San Agustín, la primera parte de la explicación dada 
por Nuestro Señor del sexto mandamiento: ”Non moechaberis. Ego autem 
dico vobis, quia omnis qui viderit mulierem ad concupiscendum eam, iam 
moechatus est eam in corde suo”? (Matth. V, 27-28). Por lo mismo no entien- 
de el precepto del pecado específico de la lujuria, sino que lo hace mucho 
más extenso (40). La petición del Pater noster correspondiente es: ”Fiaf 


(36) «Inde venit ad divinarum Scripturarum ccgnitionem, ubi oportet eum se mitem 
praebere pietate, ne id quod imperitis videtur absurdum vituperare audeat.» Ibid., 1. 1, 
c. 3, n. 10, col. 1233. 

(37) «Pietas congruit mitibus, qui enim pie quaerit honorat sanctam Scripturam, et non 
reprehendit quod nondum intelligit, et propterea non resistit, quod est mitem esse.» Ibid., 
1. 1, Cc. 4, n. 11, col. 1234, 

(38) «Si pietas est qua beati sunt mites, quoniam ipsi haereditate possidebunt terram; 
petamus ut veniat regnum eius, sive in nos ipsos ut mitescamus, nec ei resistamus, sive de 
coelo in terras in claritate adventus Domini, quo nos gaudebimus et laudabimur.» Ibid., 
1. 1, c. 11, n. 38, col. 1286. 

(39) «Scientia congruit lugentibus qui iam cognoverunt in Scripturis quibus malis vincti 
teneantur, quae tamquam bona et utilia ignorantes appetiverunt.» Ibid., 1. 1, c, 4, n. 11, 
col. 1234. «Inde iam incipit scire quibus nodis saeculi huius per carnalem consuetudinem 
ac peccata teneatur: itaque in hoc tertio gradu, in quo scientia est, lugetur amissio summi 
boni quia inhaeretur extremis.» Ibid., l. 1, c. 3, n. 10, col. 1233; y c. 2, n. 5, col, 1232, 

(40) «Quis dubitet omnem malam concupiscentiam recte fornicationem vocari, quando 
anima, neglecta superiore lege qua regitur, inferiorum naturarum turpi voluptate, quasi 
mercede, prostituta corrumpitur?» Ibid., col. 1247. 
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voluntas tua sicut in coelo et im terra”. Porque este lianto sólo cesará 
cuando haya verdadera paz entre la tierra—el cr.erpo—y el cielo—el espí- 
ritu—, y esto sólo se realizará cuando la veuntad de Dios impere sobre 
las tendencias de ambos, sometiendo el cuerpo al espíritu y el espíritu 
a Dios (41). 

Los que tienen hambre y sed de justicia (cuarta bienaventuranza) son 
los que desean ardientemente librarse del afecto a las cosas terrenas, y 
que están dispuestos a sacrificar aún lo más apreciable en la sociedad hu- 
mana, si constituye un obstáculo para la perfección (42). De ellos interpreta 
también la segunda: parte de la explicación del sexto precepto (Matth. 5, 
29-32) en el que se manda arrancar el ojo o cortar la mano derecha si 
constituyen ocasión de pecado; ¡y de no repudiar a la mujer, "nisi forni- 
cationis causa'” (43). El don que interviene en este grado es el de fortaleza, 
pues el combate es durísimo (44); ¡y la petición correspondiente es: *”pa- 
nem nosirum quotidianum...”” cuya concordancia, al menos fonética, con 
la Bienaventuranza, y la fácil acomodación al don, debió deleitar no poco 
al ingenio de San Agustín (45). 

A la pregunta angustiada que espontáneamente ha de formularse el 
alma que llora por el deseo de salir de su miseria, de cuál será el mejor 
medio para conseguirlo, responde la quinta Bienaventuranza: ”Beati mi- 
sericordes quoniam ipsorum miserebitur”. El ejercicio de la misericordia 
es el mejor medio para conseguir de Dios la liberación de la propia mi- 
seria (46). Y esto es precisamente lo que le hace ver con claridad el don de 
consejo, correspondiente a esta Bienaventuranza (47). No se refiere a otra. 
cosa tal consejo, que el apostalado del bien, como medio de santificación 
personal. Mientras el hombre. arrepentido intenta superar la cadena de: 


(41) «Si scientia est qua beati sunt qui lugent, quoniam ipsi consolabuntur, oremus ut 
fiat voluntas eius sicut in coelo et in terra, quia cum corpus tanquam terra, spiritui tan- 
quam coelo, summa et tota pace consenserit, non lugebimus.» Ibid., 1, 2, c. 11, n. 38, col. 1286. 

(42) Vid. 1. 1, c. 2, n. 6, col. 1232. «Hic ergo esuritur et sititur iustitia et multo necessa- 
ria est fortitudo, quia non relinquitur sine dolore, quod cum delectatione retinetur.» Ibid., 
c. 3, n. 10, col. 1234, 

(43) La interpretación de los dos primeros vv, resulta ingeniosa, pero algo forzada. 
Vid. c. 13, n. 38, col. 1248. Comentando el v. 30 del mismo c. 5 de San Mateo, habla de la. 
necesidad de la fortaleza que da el hambre y sed de justicia como necesaria para poder so- 
portar todas las dificultades de la vida matrimonial. «Toleret [maritus] in coniugali fide 
omnia, quae quamvis sint molestissima, crimen tamen illicitae corruptionis, id est fornica- 
tionis, non habent: veluti si uxorem quisque habeat [...] sive deformem corpore... vel 
coecam, vel surdam, vel claudam [...J]; neque solum talem non abiciat, sed etiam si non 
habet non ducat eam quae soluta est a viro, pulchram, sanam, divitem, fecundam.» Ibid., 
l. 1, Cc. 18, n. 54, col. 1257, 

(44) «In quarto autem gradu labor est, ubi vehementer incumbitur ut sese animus ave- 
llat ab eis quibus pestitera dulcedine innexus est: hic ergo esuritur et sititur iustitia, et 
multo necessaria est fortitudo; qua non relinquitur sine dolore quod cum delectatione reti- 
netur.» Ibid., 1. 1, c. 3, n. 10, col. 1234. 

(45) Vid. la Nota 27. Cfr. 1. 2, c. 7, nn. 25-27, col. 1280-1281. 

(46) «Beatos esse dicit qui subveniunt miseris, quoniam eis ita rependitur, ut de miseria 
liberentur:» Ibid., l. 1, ce, 2, n. 7, col, 1232. Vid. c. 3, n. 10, col. 1234. 

(47) «Consilium congruit misericordibus; hoc enim unum relmedium est de tantis malis. 
evadendi, ut dimittamus, sicut nobis dimitti volumus; et adiuvemus in quo possumus alios, 
sicut nos in quo non possumus cupimus adiuvari.» Ibid., 1. 1, e. 4, n. 11, col. 1235. «Mendi- 
cum hominem audis, mendicus ipse Dei es. Petitur a te et petis. Quod egeris cum petitore 
tuo, hoc aget Deus cum suo, Et plenus et inanis es: imple inanem de plenitudine tua, ut. 
de Dei plenitudine impleatur inanitas tua.» Sermón 53, n. 5, ML. 38, 366. 
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montañas que entre sus brazos y los de Dios han levantado los pecados 
de la vida pasada, encontrará en los recodos del camino otros muchos her- 
manos, peregrinos de este mismo ideal, pero quizá más débiles o menos 
iluminados en el espíritu. El don de consejo le hará comprender que el 
mejor modo de hacerse acreedor a la misericordia divina, de la que final- 
mente depende el éxito de su camino, es mostrarse misericordioso con los 
demás hombres (48), por eso San Agustín refiere a la quinta Bienaventu- 
ranza la explicación que da Nuestro Señor la ley del talión ¡y del precepto 
de la caridad (Matt. V, 38-48) (49) y la petición correspondiente del Pater 
noster: ”Dimitte nobis debita nostra sicul et nos dimittimus debitoribus 
nostris”” (50). 


Los grados anteriormente expuestos encierran el trabajo del hombre y 
la ayuda del Espíritu Santo en la obra de purificación del alma de todos 
los resabios de la vida pasada. En éste, el sexto (Bienaventurados los lim- 
pios...) se halla una preparación inmediata a la intimidad divina, ¡y se 
refiere a la pureza de intención en la práctica de las obras buenas, que han 
de ser hechas solamente por Dios (51). El precepto adquiere una grande 
amplitud, considerando San Agustín como desarrollo del mismo casi todo 
cuanto contienen los capítulos 6-7 de San Mateo. Y como en el primero está. 
encuadrada la oración dominical, explica por qué ocupa este lugar ,y lue- 
go da el esquema de comparación entre las Bienaventuranzas, Dones y Pe- 
ticiones. La oración aparece aquí como un camino afectivo para llegar a 
Dios, que compendia en sí las etapas del camino práctico que estamos 
examinando. La oración es una ”conversio cordis'? a Dios, y por que tal 
elevación lleva consigo una separación intencional de las ligaduras de las 
cosas terrenas que entenebrecían su interior con el apetito de las mismas, 
es también una purificación, que la hace apta para recibir la iluminación 
de Dios (52). No es un camino distinto del anterior, sino una como senda 
paralela, que señala en el orden afectivo las etapas que en el orden efec- 
tivo recorre el alma con la práctica de las virtudes. El don correspondiente 
es el don de Entendimiento, que dispone al alma inmediatamenten a la 
contemplación de Dios (52). Y ese corazón puro es lo que pedimos al decir : 
”Et ne nos inducas in tentationem” (53). 


La sexta Bienaventuranza ¡y el sexto don del Espíritu Santo presuponen 
y completan los grados anteriores de la escala de la perfección: el humilde 


(48) Vid. De Serm. Dom., 1. 1, Cc. 18, n. 55, col. 1257. 

(49) Ibid., c. 23, n. 80, col. 1270. 

(50) «Si consilium est quo beati sunt misericordes, quoniam ipsorum miserebitur, di- 
mittamus debita debitoribus nostris et oremus ut nobis nostra dimittantur,» Ibid., 1. 2, c. 11, 
n. 38, col, 1286, y c. S. nn. 28-29, col. 1281-2. 

(51) De aquí la extraordinaria amplitud que a esta bienaventuranza concede San Agus- 
tín, analizando en qué ha de estar esta rectitud de intención en las diversas obras buenas 
que hacemos. Cfr. De Serm. Dom., 1. 2, €. 12, nn. 40-43, col, 1287-88; c. 19, n. 66, col. 1299; 
Cc. 22, n. 76, col. 1304. «Sexto gradu est cordis munditia, de bona conscientia bonorum ope- 
rum valens ad contemplandum summum illud bonum aucd solo pure et sereno intellectu 
cerni potes.» Ibid., 1. 1, c, 3, n. 10, col. 1234. E ] 

(52) «Intellectus congruit mundis corde, tamquam purgato oculo, quo cerni possit quod 
corporeus oculus non vidit nec auris audivit.» Ibid., 1. 1, c. 4, n. 11, col. 1235. 

(53) Ibid., 1. 2, Cc. 9, n. 34, col. 1286, E 
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temor de Dios que hace renunciar a las cosas del mundo, más por atrición 
que por verdadero amor; la piadosa mansedumbre con que busca en la 
Sagrada Escritura el camino de su retorno a Dios, su única herencia, sin 
irritarse contra las voces que se alzan reprendiendo sus pecados; la con- 
ciencia clara de sus faltas pasadas, que le hacen llorar amargamente, pi- 
diendo sólo la consolación del Espíritu Santo; el ardiente deseo de la 
justicia interior, capaz de sobreponerse a todas las dificultades que puedan 
venirle de su interior o de la sociedad que le rodea; por fin, la misericordia 
para con sus semejantes, que es el consejo óptimo para alcanzar misericor- 
dia delante de Dios. Si ahora realiza con pureza de intención todas las 
obras buenas, su corazón quedará totalmente limpio, y el alma podrá lan- 
zarse hacia Dios ¡y reposar en su contemplación con los ojos del alma, 
limpios y serenos, clavados en El. 


Y aquí entra la última Bienaventuranza y el sexto don del Espíritu 
Santo. «Bienaventurados los pacíficos»; significa el más alto grado de per- 
fección a que puede el hombre llegar en esta vida y que consiste, interior- 
mente, en la deleitable contemplación de la verdad; en la armonía total 
del hombre, en el cual la parte inferior se somete enteramente a la parte 
superior, y ésta a Dios; y externamente, la misma luz de la sabiduría 
declarará dónde se hallan tendidas las asechanzas del enemigo, para evi- 
tarlas, y cuál es la voluntad de Dios para seguirla *flagrantissima cari- 
tate””. Tal es la paz que se concede en esta vida a los hombres de buena 
voluntad; tal es la vida "consummati perfectique sapientis” (54). El don 
de Sabiduría es el que regula la vida de las almas que han llegado a este 
estado de paz, reflejo de lo que fué el prototipo del hombre en la mente de 
Dios, y antes de la caída de Adán (55); y como estos son los verdaderos 
hijos de Dios, a ellos conviene de modo especial la petición: «sed libera 
nos a malo»... ”ipsa enim liberatio liberos nos faciet, i. e. filios Dei, ut 
spiritu adoptionis clamemus : Abba, Pater'” (Rom. VIH. 15 y Gal. IV, 6) (56). 


Esta meta de perfección, la pacificación total del hombre ¿es asequible 
en esta vida? Cuando escribió el "De sermone Domini”, Agustín pensaba 
que sí; hay algunos textos que no dejan lugar a duda (57); más tarde, 


(54) «In pace perfectio est, ubi nihil repugnat; et ideo filii Dei pacifici, quoniam nihil 
resistit Deo [...]. Pacifici autem in semetipsis sunt qui omnes animi sui motus componentes 
et subicentes rationi, id est menti et spiritui, carnalesque concupiscentias habentes edomitas, 
fiunt regnum Dei, in quo sunt ordinata omnia, ut id quod est in homine praecipuum et exce- 
llens, hoc imperet, ceteris non reluctantibus, quae sunt nobis bestiisque communia; atque 
idipsum quod excellit in homine, subiciatur potiori, quod est ipsa veritas Unigenitus Filius 
Dei L...J]. Et haec est pax quae datur in terra hominibus bonae voluntatis [...] haec vita con- 
summati perfectique sapientis.p» De Serm. Dom., 1. 1, Cc. 2, n. 9, col. 1233, «Postremo est 
ipsa sapientia, id est contemplatio veritatis, pacificans totum hominem et suscipiens simili- 
tudinem Dei.» Ibid., 1. 1, Cc. 3, n. 10, col. 1234. Cfr, 1. 2, C. 9, n. 35, col. 12845; «. 25, n. 86, 
col. 1308 

(55) «Sapientia congruit ¡pacificis, in quibus ¡am ordinata sunt omnia, nullusque motus 
aduersus rationem rebellis est, sed cuncta obtemperant spiritui hominis cum et ipse optem- 
peret Deo.» Ibid., 1. 1, c. 4, n. 11, col. 1285; 1, 2, Cc. 23, N, 77, col. 13045; .c. 25, nm. 82, 
col. 1306-7. 

(56) Ibid., 1. 2, c. 11, n. 38, col. 1286. : 

(57) Cfr, Notas 5455.—Que las frases subrayadas describan un estado, concebido como 
posible en este mundo, es indudable. En el mismo capítulo en que se halla la primera, e in- 
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cuando escribió las ''Retractaciones”, tales textos fueron matizados, ate- 
nuados, y por ello—lo veremos más adelante—, cambió también parte de 
su concepto de la sabiduría como pacificadora del hombre. 


Tal es, en sus líneas generales, el esquema del tratado "De Sermone 
Domini in monte” donde San Agustín expuso amplia y detalladamente sus 
ideas sobre las Bienaventuranzas y los dones del Espíritu Santo. Antes 
de sacar ninguna: conclusión es necesario tener presente que la ensambla- 
dura de las diversas partes que componen tal esquema, no es considerada 
por su mismo autor como cosa cierta, sino como una opinión muy admi- 
sible, pero personal. Así lo afirma explícitamente de la reducción de todo 
el Sermón de la montaña a las Bienaventuranzas ¡y su comparación con 
los siete dones (58). Y tal suponen las fórmulas con que introduce la com- 
paración de las Bienaventuranzas con los dones y las peticiones del Pater 
noster (59). Y como esto influye necesariamente en la descripción que hace 
de los dones del Espíritu Santo, es de primordial importancia tenerlo 
presente, en el momento de valorar teológicamente sus afirmaciones. 


Antes de pasar a la tercera parte, en la que se estudiará este mismo 
problema en la producción posterior de San Agustín, conviene recoger aquí, 
en unas cuantas Conclusiones, la sustancia de lo que llevamos expuesto. 

1.2 ¿Cuál es la relación entre los Dones del Espíritu Santo ¡y las 
Bienaventuranzas? 

Cada Bienaventuranza es un precepto expresado en forma exclamativa. 
El sujeto de cada. una de estas sentencias está en el adjetivo sustantivado 
de la primera parte: Pauperes spiritu, lugentes, misericordes... La razón 
de ser bienaventurados, ”beati”, está en el premio que les espera: Reino 
de los cielos; consolación; misericordia... En sentido enunciativo podrían 
traducirse así: Los pobres de espíritu son bienaventurados porque en pre- 
mio de su pobreza poseen, como herencia, el Reino de los cielos; los que 
lloran son bienaventurados porque su llanto es recompensado con divina 
consolación; los misericordiosos son bienaventurados porque en premio de 
su misericordia hallarán misericordia delante de Dios. 


mediatamente después de ella, se encuentran estas palabras: «Hac pace intrinsecus constituta 
atque firmata, quascumque persecutiones ille qui foras missus est, forinsecus concitaverit, 
auget gloriam quae secundum Deum est, non aliquiá in illo aedificio labefactans, sed defi- 
cientibus machinis suis innotescere faciens quanta firmitas intus extructa sit.» Ibid., l. 1, 
C. 2, n. 9, col. 1233. Es evidente que San Agustín no podía referir estas palabras a la vida 
futura, donde hablar de persecuciones y de lucha con el demonio no tiene sentido. El pen- 
samiento del Santo es nítido: pacificado el hombre totalmente en su interior, no le queda 
más motivo de lucha que las tentaciones que puedan venirle de parte del demonio, o las 
persecuciones de parte de los demás hombres. Esa obra de total pacificación es debida a la 
sabiduría. Cfr. 1. 2, ec. 25, n. 86, col. 1308, y 1. 1, c. 4, n. 12, col. 1235. 

(58) «Propter quem numerum [septuplum] admonitus sum etiam praecepta ista (del 
sermón de la montaña) ad septem illas referre sententias, quas in principio sermonis huius 
posuit, de beatis cum diceret; et ad illas septem operationes Spiritus sancti, quas Isaias pro- 
pheta commemorat (Isa. 11, 2, 3); sed sive iste ordo in his considerandus sit, sive aliquis 
alíus, facienda sunt quae audivimus a Domino, si volumus aedificare super petram.» Ibid., 
Le. 2 lo, 20, .D.. 87, Col... 1308. 

(59) «Videtur ergo mihi etiam septiformis operatio Spiritus sancti, de qua Isaias loqui- 
tur l...] his gradibus sententiisque congruere.» L. 1, c. 4, n. 11, col. 1234; «Videtur etiam 
mihi septenarius iste numerus harum petitionum [del Pater noster] congruere illi septenario 
numero, 'ex quo totus iste sermo manavit.» L. 2, c. 1, n. 38, col. 1286. 
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Dos son las tórmulas principales con las cuales San Agustín introduce 
los Dones en este esquema de las Bienaventuranzas: 1.? con el verbo: 
”congruit””. "Timor Dei congruit humilibus...; ”pietas congruit mitibus”... 
“Scientia congruit lugentibus””..., etc. : 

2.2 Con un ablativo causal: Si enim timor Dei est quo” beati sunt 
pauperes spiritu”... Si pietas est ”qua'” beati sunt mites”... "Si scientia 
est “qua” beati sunt quí lugent... (Vide lib, 2, c. 11, n. 38, col. 1.286). El 
sentido de esta segunda fórmula es claro: el temor de Dios hace que los 
pobres de espíritu sean bienaventurados; la piedad y la ciencia son la 
razón de que lo sean los mansos yy los que lloran; y como ya hemos visto 
que la razón de llamarlos bienaventurados es el premio que les corres- 
ponde por haber cumplido el precepto, el temor hará que a los pobres de: 
espíritu les sea dado el Reino de los cielos; y la piedad ¡y la ciencia, la 
posesión de la tierra y el consuelo a los mansos y a los que lloran. Y como 
este premio está reservado al cumplimiento del precepto, los Dones del 
Espíritu Santo se dan para que, ayudando al hombre a cumplir el precep- 
to, le haga acreedor al premio, haciéndole así bienaventurado. Esto mis- 
mo se confirma con frases directas, como cuando dice que: «el don de 
ciencia es la causa del llanto de la tercera Bienaventuranza, y el de con- 
sejo de las obras de misericordia para con el prójimo.» 

Creemos que en este mismo sentido, sin violencia ninguna, puede en- 
tenderse también la primera fórmula, 


Conclusión: Los actos virtuosos de que se habla en las Bienaventu- 
Tanzas proceden de los Dones del Espíritu Santo. 


2,2 ¿Qué actos virtuosos comprenden las Bienaventuranzas? 


Todos los de la vida cristiana. Queda ya demostrado que para San Agus- 
tín, el Sermón de la montaña, es un compendio de toda la moral católica ; 
que no está reservada para unas cuantas personas de selección, sino para 
todos los cristianos. Y que si se llaman maiora praecepta iustitae es con 
relación a la moral judía solamente (60). Y como los dones intervienen en 
todos los actos de las Bienaventuranzas, hablar sólo de actos heroicos o: 
de actos místicos, no tiene sentido a no ser que se considere místico al 
marido que soporta con paciencia que su mujer sea ciega o sorda; o al 
que no cometa adulterio, o al que no perjura, o no insulta a sus hermanos. 
Porque todos éstos son preceptos encuadrados dentro de las Bienaventu- 
vanzas y en cuyo cumplimiento, por lo mismo, intervienen los Dones del 
Espíritu Santo. 


3.2 Bienaventuranzas y Dones forman una escala de gradación ascen- 
dente en la vida espiritual. San Agustín habla con mucha frecuencia de 
yrados (61). Cada uno de ellos está caracterizado por el predominio de: 


(60) «Si Qquaeritur quid significet immons, bene intelligitur significare maiora praecepta: 
lustitiae; quia minora erant quae iudaeis data sunt,» L. 1, c. 1, n. 2, col. 1231. 
(61) «In hoc tertio gradu in quo scientia est [...] in quarto autem gradu labor est [...] ete, 


Parecidas expresiones tiene para todas las bienaventuranzas y dones, como puede consta-- 
tarse en los textos ya citados. 
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actos específicos: de humildad en el primero, bajo el don de temor; de 
mansedumbre en el segundo, con el don piedad; de misericordia en el 
cuarto, con el don de, consejo... Pero hablar de un período de predominio 
-_ donal, carece de sentido en esta teoría, porque lo mismo regula el don de 
temor los actos de la primera Bienaventuranza, que el de sabiduría los 
de la última. 


4,2 La séptima Bienaventuranza, que se refiere a los pacíficos con el 
don de sabiduría, ¿es el último grado de perfección en esta vida, o perte- 
nece a la vida eterna? Los textos del De Sermone Domini no dejan lugar 
a duda sobre lo que pensaba entonces el autor. Pero este fué uno de los 
pocos puntos que creyó necesario reformar en las Retractaciones, y sobre 
él volveremos más adelante. 


5.4 ¿Es uno o múltiple el premio de las Bienaventuranzas? 

También es este particular importantísimo en la síntesis de San Agus- 
tín. La práctica de la virtud perfecciona interiormente el alma. Esto lo 
sabe cualquier cristiano y no podía ignorarlo San Agustín. Y esto también 
es ya un premio. Pero el premio de que habla Nuestro Señor en las 
Bienaventuranzas, no es éste. Es siempre el mismo: es el Reino de los cie- 
los en este mundo, que por otro nombre se llama perfecta sabiduría, y que 
se goza en aquel período de total pacificación interior, de que hemos habla- 
do en la séptima Bienaventuranza (62). 

6.2 Toda esta obra de perfección es atribuída al Espíritu Santo quo in 
Regnum coelorum ducimur el haereditatem accipimus, el consolamur, et 
misericordiam conseguimur, el mundamur, et pacificamur, atque ita per- 
fecti omnes extrinsecus illatas malitias pro verilate el tustilia sustinemus 
(LIE cre aa col 1230-90). 


El análisis precedente nos revela lo que pensaba San Agustín sobre el 
número, el oficio, la naturaleza ¡y los efectos de los dones del Espíritu 
- Santo cuando escribió su tratado De Sermone Domini in monte. ¿Mantiene 
esta misma posición hasta el final de sus días? Desde ahora podemos de- 
cir que en cuanto al número sí, No hemos hallado texto alguno en el cual 
el Doctor de la gracia exprese la menor duda sobre el septenario espiri- 
tual, que designa—como veremos más adelante—con diversos nombres. 

En cuanto a su oficio, la cuestión se presenta en estos términos: 


(62) «Unum autem proemium quod est regnum coelorum, pro his gradibus varie nomi 
natum est. In primo sicut oportebat positum est regnum coelorunm, quod est perfecta summa- 
que sapientia animae rationalis [...] tanquam diceretur: Initium sapientiae timor Domini. 
Mitibus haereditas data est, tanquam testamentum patris cum pietate quaerentibus [...]. Lu- 
gentibus consolatio... etc.; Pacificis Dei similitudo, tanguam perfecte sapientibus formatis- 
que ad imaginem Dei per regenerationem renovati hominis [...]. Et ista quidem in hac vita 
possunt compleri, sicut completa esse in Apostolis credimus. Nam illa omnimoda in angelicam 
forman mutatio, quae post hanc vitam promitlitur nullis verbis exponi potest.» L. 1, €. 4, 
m. 12, col. 1235. 
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a) ¿Siguen los dones relacionados con las Bienaventuranzas, con re- 
lación de causalidad? b) ¿Conservan las Bienaventuranzas el mismo ca- 
rácter y extensión que en el De Sermone Domini? c) En caso negativo, 
¿imfluye esto en la extensión ¡yy naturaleza de la influencia donal?... 


A la primera pregunta hemos de responder negativamente. San Agustín 
sigue usando de las Bienaventuranzas de un modo bastante libre, lo que 
le permite acomodarlas mejor al tema que trata en cada momento (63). 
Pero sus explicaciones son cada vez más literales, se ciñen más al texto 
evangélico, y aunque se conservan en ellas algunos elementos de los que 
tenían en el De Sermone Domini, pierden aquella triple relación que cons- 
tituía su fisonomía propia: síntesis de todo el resto del Sermón de la 
montaña; estrecha correspondencia de cada Bienaventuranza con un don 
del Espíritu Santo y una petición del Pater noster (64). Con esto hemos 
dado también la respuesta a la segunda parte de la segunda pregunta: 
las Bienaventuranzas no son ya una síntesis de toda la moral cristiana, 
sino unos cuantos preceptos más concretos y determinados que los que 
Agustín había expuesto en el De Sermone Domini. Esta conclusión que 
se deduce de la exposición de las mismas es confirmada explícitamente por 
San Agustín al afirmar que para llegar a la perfección—posesión de la 
verdadera Sabiduría—es necesario añadir a los siete preceptos del Decá- 
logo, que hablan dei amor al prójimo, los otros siete que mandan ser 
pobres de espíritu, mansos, etc. (65). Con esto las Bienaventuranzas dejan 
de señalar el campo específico en que actúan los dones del Espíritu Santo, 
y aunque conserven entre sí una gradación ascendente, sobre todo por la 
íntima relación de: pauperes spiritu—humiles et timentes Deum, iy: bea- 
ti pacifici, con la sapientia, insistiendo principalmente en el sexto grado: 
beati mundo corde, como fin del trabajo purificativo y disposición a reci- 
bir la Sabiduría, el montaje de toda la vida espiritual sobre estos grados, 
en cuanto tal, desaparece (66). 


A pesar de esto, el campo de actuación de los dones del Espíritu Santo 
—y con esto respondo a la tercera cuestión—sigue siendo idéntico: todo 
acto bueno sobrenatural. Aquí entra en juego la interpretación alegórica 
de varios números, que al mismo tiempo que nos deleita con las acrobáti- 
cas muestras de ingenio de San Agustín, nos revela claramente su pensa- 
miento en este punto. 


M 


(63) Cfr, Contra Faustum Manichaeum, 1, 5, cc, 7-8, ML. 42, 224-5; 1. 22, c. 9, col. 405; 
Cc. 52-3, col. 433-4; De sancta Virginitate, c. 28, n. 28, ML. 40, 411; Sermo XI, Morin, 
Miscel. Agost., t. 1, pp. 627-31, nn. 2, 4, 6; Epistola 120, c. 4, n. 19, ML, 33, 461. 

(64) Tenemos que excluir de estas apreciaciones el Sermón 347, en el cual las bienaven- 
turanzas se comentan de un modo muy parecido a la exposición del De Ser, Domini, rela- 
cionándolas con los dones del Espíritu Santo, “y repitiendo esencialmente los mismos con- 
ceptos. Pero hay un detalle que nos parece sumamente significativo, y que quizá ,estudiado 
despacio, pudiera dar la pauta para una fijación de su data, en la que hasta ahora no están 
de acuerdo los estudiosos. Ese detalle se refiere al modo de explicar el último grado de per- 
fección—7.* bienaventuranza y 7. don—. En este punto, que es capital, el Sermón 347 nos 
parece que está más cerca de las últimas posiciones de San Agustín que de su sentencia en 
el De Sermone Domini, Cfr. Sermo 347, ML. 39, 1524-26. 

(65) Contra Faustum Man., 1. 22, c. 52, ML. 42, 433. 

(66) Véase, por ejemplo, el Sermón 53, ML. 38, 365-9. 
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El primero que vamos a examinar es el 10, número sugestivo para el 
ingenio de Agustín que interpretándolo nos ha dejado páginas sabrosísi- 
mas y enseñanzas muy interesantes sobre su modo de argumentar, explo- 
rando ”nonnullas latebras numerorum”, según su misma expresión (67). 
El número 10, tomado de los mandamientos, es el símbolo de la Ley, de 
toda la Ley que ha de regular la vida de un cristiano. 


«Si enim numerum constituamus qui Legem significet, quid 
erunt nisi decem? Decalogum quippe Legis, id est decem notissi- 
ma illa praecepta digito Dei duabus tabulis lapideis primum 
fuisse conscripta, certissimum nobis est» (68). 


Junto a este número San Agustín suele poner el siete, que, como ya 
hemos visto, corresponde al Espíritu Santo; lo cual equivale a poner 
junto a la Ley la Gracia, junto al precepto la fuerza interior para reali- 
zarlo (69). Del número siete deduce luego el cincuenta ¡y de éste el ciento 
cincuenta y tres; este último también resulta de la suma del diecisiete 
(diez preceptos, mas siete dones del Espíritu Santo), sumado por sí mis- 
mo (70). 

De todas estas interpretaciones un tanto cabalísticas una cosa se deduce 
claramente: Cuando San Agustín habla del 10 como símbolo de la Ley, no 
se refiere a la Ley judía, como tal, sino a todo el régimen legal, a todo el 
conjunto de preceptos que regula la vida de un cristiano. Lo demuestran 
claramente aquellos textos en que se insiste en que el premio de esta obse- 
vancia es la vida eterna (71), o aquellos otros, más numerosos aún, en que 
se afirma que el Espíritu Santo se da a los fieles para cumplir estos pre- 
ceptos (72), o en los que hace ver que ninguna otra cosa se requiere para 
llegar a la perfección. Junto a éstos, el número 7, símbolo del Espíritu 


(67) El sermón octavo es todo él una exacerbada exposición alegórica de las plagas de 
Hgipto, para hacer que a cada uno de los 10 mandamientos de la Ley que sea quebrantado 
corresponda una plaga. De lo curiosa que tal ensambladura resulta, puede dar una idea la 
breve comparación del cuarto precepto y la cuarta plaga: «Quartum praeceptum est honora 
patrem tuum et matren tuam [...]. Huic contraria quarta Aegiptiorum plaga kynomyia. 
Quid est kynomyia? Canina musca: graecum vocabulum est. Caninum est parentes non agnos- 
Ccere. Nihil tam caninum, quam cum ili qui genuerunt, non agnoscuntur. Merito ergo et 

" catuli canum coeci nascuntur.» Sermo 8, ML, 38, 69. Y de la dificultad que, aun para el 
tecundisimo ingenio de San Agustín, presentaba el mantener la comparación hasta el final, 
es un testimonio la explicación de la 1.* plaga: «Decimum praeceptum. Non concupisces 
ullam rem proximi tui [...]. Huic malo plaga contraria est decima, mors primogenitorum [...]. 
ln qua plaga, cum comparationem quamdam quaero nihil mihi interim occurrit: fortassis 
occurrat melius diligentiusque inquirentibus.» Ibid. 

(68) In Joan., tret. 122, n. 8, ML. 35. 1963. 

(69) Sermo Guelferb., 15. Morin, en Miscel, Agust., t. 1, pp. 490-91, n. 2. 

(70) «Ad hoc tempus pertinuit numerus ille centum quinquaginta trium piscium [de los 
que habla San Juan, Cc. 21]. Nam et ipse numerus septimus et decimus surgens in trigonum, 
centum quinqguaginta trium summany complet.» Epist. 55, Cc. 17, n. 31, ML. 33, 220; Sermo 
270, n. 7, ML. 38, 1244. 

(71) «Si ergo Spiritu opus est ut lex possit impleri, accedant septem ad decem, fit nu- 
merus decem et septem. Si computes ab uno usque ad decem et septem (1+2+3 +4...) ' 
fiunt centum quinguaginta et tres [...] et invenis numerum sacrum fidelium atque sancto- 
rum in coelestibus cum Domino futurorum,» Sermo 248, n. 5, ML. 38, 160-1. Cfr, los textos 
citados en la nota siguiente. » 

(72) «Decem, lex; septem, Spiritus sanctus. Unde, quid intelligimus, nisi eos futuros in 
Hcclesia Resurrectionis aeternae [...] et cum Domino victuros in aeternum qui legem imple- 
verint per gratiam Spiritus sancti et Dei donum.» Sermo 270, n. 7, col. 1244-45; cfr. tam- 
bién los textos de la nota siguiente. 


946 URBANO DEL N. JESÚS, O. C. D. 20 


Santo, significa la parte que corresponde a su acción en el cumplimiento 
de la Ley: la Ley sin la Gracia es letra muerta, (y letra que mata, porque 
no puede cumplirla con las solas fuerzas naturales (73). 


Tenemos, pues, que el campo de actividad del Espíritu Santo es toda 
la moral cristiana, desde el más pequeño acto de virtud hasta el más 
heroico. Y esto lo hace el Espíritu Santo mediante sus siete ”operationes, 
cooperationes, virtutes, septiformis virtus”, que no son más que otros tan- 
tos nombres del septenario descrito por Isaías (74). 


Uno de los temas en que se conjugan todos estos elementos es la expli- 
cación de la pesca milagrosa, descrita por San Juan en el capítulo 21 y en 
la cual fueron capturados 153 peces grandes. San Agustín pensó siempre 
que este número era símbolo de los elegidos. Y era tan frecuente su predi- 
cación sobre este tema, que muchos de sus oyentes conocían ya bien el 
sistema para llegar desde el 17 al 153, y cuando Agustín comenzaba a ex- 
ponerlo, comenzaban ellos a contar en voz alta; ¡y el Santo Obispo, en uno 
de esos rasgos tan simpáticos y tan característicos, les amonesta a que 
vayan despacio, para que lo aprendan también los que no lo saben. Antes 
de llegar al final puede comprobar satisfecho que aun los menos iniciados 
han penetrado su secreto, y cuentan ya con los otros (75). Era un mag- 
nífico medio catequístico, con el cual lograba que la gente estuviera aten- 
ta, se intrigaba, a veces. reía, como cuando el santo, para decir que los 
10 mandamientos sólo pueden cumplirse con la ayuda del Espíritu Santo, 
sumaba : diez más siete, igual a diez. San Agustín aprovecha la risa de los 
chiquillos para inculcarles aún más su pensamiento (76). 


Permitasenos citar un texto, un poco largo, pero que vale más que 
cualquier comentario: * 


(13) «Sicut enim lex Decalogo significatur, ita Spiritus Sanctus septiformis ostenditur. 
lpse invocatur super baptizatos ut det illis Deus, secundum prophetam, Spiritum sapientiae 
et intellectus, etc. (Isa. 11, 2, 3). QUANDO ISTA SEPTEM acceserunt, fiunt decem f...] cum $Spi- 
ritus sanctus accesserit impletur lex. Si autem ¿sta septem non accesserínt, non fiunt illa 
decem; in littera erunt, sed littera occidit; scientia praevaricatorem facit [...], Ergo vide: 
non valde amemus pertinere ad illa decem [...]. Sed quo pertineamus? ad illa septem? Tale 
est ac si facere possimus, sed quid faciamus nescimus. Ergo ad decem septem pertineamus. 
Lex jubet, 'Spiritus iuvat; lex agit tecum ut scias quid facias; Spiritus, ut facias. Sermo 249, 
ML, 38, 1162-3. Venit Spiritus sanctus ut lex impleatur per gratiam. Lex enim sine gratla 
littera est occidens.» Sermo 270, n. 3, col, 1240-1; Sermo 250, col. 1166-7. 


(74) Es significativa la manera cómo San Agustín designa lo que nosotros llamamos do- 
nes del Espíritu Santo, El, además de este nomóbre, les da los siguientes: «septem operatio- 
nes; septiformis operatio, operatio septenaria Spiritus. dona Spiritualia, donum septenarium 
Spiritus sancti, gratia spiritualis.» Vid, J. de Blic, art. c., p. 142. 


(75) «Ergo littera occidit, Spiritus autem vivificat [...]. Ad decem accedant septem. In 
isto numero est omnis multitudo perfectorum; sed quomodo perveniant ad centum quinqua- 
ginta tres, soleo vobis dicere, et multi praeveniunt me: solemniter tamen sermo reddendus 
est L...J]. Decem et septem numera, ab uno usque ad decem et septem, ita ut omnes addas, 
et pervenies ad centum quinquaginta tres.» Sermo 250, ML, 38, 1166-7. 


(76) «Accedant ad decem, septem. Sicut enim lex Decalogo significatur, ita Spiritus sanc- 
tus septiformis ostenditur [cita el texto de Isaías]. Quando ista septem accesserunt, fiunt 
decem. Quid dixi? Quasi absurdum est: cum septem ad decem accesserunt, fiunt decem: 
quasi oblitus sum numerare. Ergo dicere debui: cum septem ad decem accesserunt, fiunt 
decem et septem, Hoc omnes norunt; nam cum dicerem: cum septem ad decem accesserunt, 
fiunt decem, pueri isti, non me ridebant? Et tamen dico et repeto, non erubesco. Cum in- 
tellexeritis, non reprehendetis computantem, sed amabitis disputantem.» Sermo 249, ML. 38, 
1162-3. 


21 LOS DONES DEL E. SANTO EN LA ESPIRITUALIDAD AGUSTINIANA 247 


AE 


«Decem et septem sunt isti centum quinquaginta tres. Qua- 
re decem? Quare septem? Decem, propter legem; septem, prop- 
ter Spiritum. Septenaria enim forma, propter perfectionem quae 
praedicatur in donis Spiritus Sancti. Requiescet, inquit Isaias 
Propheta, super eum Spiritus Sanctus. Et cum dixisset Spiritum 
sanctum, enumeravit septem virtutes. Spiritus sapientiae et in- 
tellectus, Spiritus consilii et fortitudinis; habes quatuor, Spi- 
ritus scientiae et pietatis, Spiritus timoris Domini (Is., 11, 2, 3). 
A sapientia coepit, ad timorem terminavit: tanquam descendens 
loqutus est a summis ad ima, a sapientia ad timorem Domini 
(Psl., 110, 10). Hoc est donum gratiae: ista septenaria virtute 
in dileclis Dei operatur Spiritus sanctus ut aliquid lex valeat 
1b1. Nam si tollas Spiritum, quid valet lex? Prevaricatorem fa- 
cit [...] Lex autem decem praecepta habet [...] Ut autem facias 
auxilium necessarium est. Unde auxilium? De Spiritu. Ergo 
littera occidit, Spiritus autenr vivificat (2 Cor., 3, 6). Ad decem 
accedant septem, fiunt decem et septem. In isto numero est 
omnis multitudo perfectorum (77). 


A veces se halla una pequeña variante significando el 10, no la Ley, sino 
el denario, el premio que se concede en la otra vida a los que han: vivido 
aquí rectamente: La finalidad es la misma: llegar al 17, y de éste al 153, 
símbolo de todos los elegidos (78). 

Los mismos elementos intervienen en la explicación del número 50 *”co- 
nocido ya en la Escritura y honrado en la iglesia” (79). Cuarenta días 
vivió el Señor con sus discípulos (después de la Resurrección), en el cua- 
dragésimo día subió al cielo, y pasados allí diez días, como simbolizando 
los 10 mandamientos, vino el Espíritu Santo; porque nadie cumple la Ley, 
sino por la gracia del Espíritu Santo... '"Non ergo sine causa quinquage- 
simo die venit Spiritus Sanctus” (80). 


De estos textos y otros muchos que podrían ser citados, se deduce clara- 
mente que el campo de actuación de los dones del Espíritu Santo conserva 
la misma extensión que en la síntesis precedente: toda la moral cristiana ; 
y que al mismo tiempo siguen representado para San Agustín una escala 
espiritual, en la que el alma sube del temor a la sabiduría (81). Pero esta 
posesión de la sabiduría ¿es para el Santo Doctor el último grado de per- 
fección de esta vida, o pertenece ya a la otra? Los textos de la Retracta- 
tiones, a que ¡ya hemos aludido, son de un valor capital en este punto. El 
Santo, influído sin duda más por la filosófica apatheia, que por la expe- 
riencia cristiana de la vida interior, había dicho en el "De Moribus Ec- 


77) Sermo 250, ML. 38, 1166-7. S 

de Epist. 55, <. 17, n. 31, ML. 33, 220; Sermo 250, nn. 10-11, col. 1178. me 

(79) Sermo 8, n. 13, ML. 88, 73; Contra Faustum Man., 1. 12, c. 15 ML. 42, 262 - 3; 
Sermo 270, n. 6. ML, 38, 1243. «Non mediocriter in nostra religione sacratus est propter Pen. 
tecosten.» De Doctr. christ., 1. 2, C. 16, n. 25, ML. 34, 48. 

0. SL 8. O. « , 

(> So Isaias Spiritum Dei venire super fidelem CJ sapientiae et intellectus, con- 
silii et fortitudinis, scientiae et pietatis, Spiritum timoris Dei (Is. 11, 2, 3). Si secuti estis, 
septem res percucurri, tanguam descendentem ad nos Spiritu Dei a sapientia usque ad timo: 
rem, ut nos ascendamus a timore ad sapientiam: Initium sapientiae timor Dei... A er go 
septenarius Spiritus et unus Spiritus, sptenaria operatione unus.» Sermo 8, 1. c., col. 72-73; 
Ennarr. in Ps. 119, n. 2, ML, 37, 1599; Sermo 248, n. 5, col. 160-1. 
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clesiae Catholicae”? que los que hacen bien al prójimo en sus necesidades 
pueden ser llamados misericordiosos eliamsi sapientes usque adeo sint ut 
iam nullo animi dolore turbentur (82), texto en el que se considera incompati- 
ble la posesión de la sabiduría con el sentimiento de compasión ante la mise- 
ria ajena. En las Retractationes corrige elegantemente esta opinión, dando 
sólo a la frase valor de hipótesis, y la corrige en su segunda parte, es de- 
cir, en cuanto a la posibilidad de tal estado de perfección en esta vida. 
Pero conserva el fundamento: la posesión de la sabiduría excluye todo 
movimiento pasional (83). Importante es también en este sentido la correc- 
ción que hace de un párrafo de su interpretación de la Epístola al Gala- 
tas; interpretación que se fundaba, según él mismo declara, en la equi- 
vocada exégesis del texto de San Pablo: Caro concupiscit adversus spiri- 
tum et spiritus adversus carnem (Gal. 5, 17-8). San Agustín lo interpretaba 
de aquellos qui sub lege sunt, nondum sub gratia, pero en las Retractationes 
lo corrige, entendiéndolo de los cristianos, porque sabe que el combate 
contra la carne no termina en la esperada apatheia, sino en la resurrec- 
ción de la carne (84). Pero el texto más significativo de las Retractationes 
es aquel en que corrige algunos párrafos del De Sermone Domini. Después 
de repetir las frases en que describía la completa paz que gozan los que 
han llegado al grado descrito en la séptima Bienaventuranza (85) afirma 
que esta paz total no es de este mundo; que no la poseyeron ni los após- 
toles, y que a ella sólo se llega en la otra vida (86). No nos parece, pues, 
legítimo citar el De Sermone Domini ¡y sacar conclusiones sobre el último 
grado de perfección sin tener presentes estos textos en los que el autor modifi- 
ca notablemente su pensamiento. Agustín mantiene la idea de que la con- 
templación de la sabiduría pacifica totalmente al hombre en su interior. 
Este grado de paz, en sus primeros escritos, representaba la perfección a 
que había que aspirar en esta vida. Los pacíficos que alaba la séptima 


(82) De Moribus Eccl, Cathl., 1. 1, c: 27, n. 53, ML. 32, 1833. «Nam quis ignoret ex eo 
appellatam esse misericordiam, quod miserum cor faciat condolentis alieno malo? Et quis non 
concedat ab omni miseria liberum esse debere sapientem, cum subvenit inopi [...] cum 
vestit budum [...] cum denique humanitatem suam usque ad sepulturam porrigit mortuorum? 
£tiamst id faciat mente tranquilla, nullis aculeis doloris instintus, sed adductus oficio boni- 
sario misericors tamen vocandus est. Huic enim nihil obest nomen cum: absit miseria.» 

(83) «Non sic accipiendum est tanquam definierim, in hac vita esse tales sapientes: non 
enim dixi; Cum sint, sed dixi: etiam si sint» Retract,, 1. 1, e. 7, n. 4, ML. NS 
ji (84) «Adhuc enim non intellexeram haec verba et illis qui sub gratia sunt, non sub 

ege, propterea convenire, quia et ipsi concupiscentias carnis, contra quas spiritu concu- 
piscunt, quamvis eis non consentiant nollent tamen eas habere si possent. Et ideo non 
oa e a ri volunt eis carere, nec possunt. Tunc enim eas non habe- 

, o nec corruptibillem e S ¿ 

arde rad ON] arnem.» Retract., 1. 1,..c..24, Me 2,,:001..623, 

(86) «Non enim cuiquam provenire in hac vita potest, ut lex r nans legi menti: i 
non: sit in membris. Quando quidem si ei sic resisteret pUrio orllat ut a Pics rn 
Ford laberetur assensum; non ideo tamen illa non repugnaret. Hoc ergo quod dictum est 
Vullum esse motum adversus rationem rebellem recte accipi potest id nunc agentibus paci- 
ticis, domando concupiscentias carnis, ut ad istam pacem plenissimam quandoque venia- 
tur [...J, Proinde quod in alio loco [...] adiunxi dicens: et ista quidem in hac vita compleri 
possunt, sicut completa esse in Apostolis credimus [...] sic accipiendum est, non ut in Apos- 
tolis hice viventibus hullum carnis motum arbitremur spiritui repugnasse; sed hactenus hic 
ista posse compleri, quatenus in Apostolis credimus esse completa, ea mensura scilicet per- 


fectionis humanae, quanta in hac vita potest ess r 
ME p e perfectio.» Retract., 1. 1, c. A NE la 3 
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Bienaventuranza eran los que poseían esta contemplación de la sabiduría, 
mediante el séptimo don del Espíritu Santo; eran los perfectos, en los 
que todas las cosas están en orden, en paz, y en los que interiormente 
se halla establecido al Reino de los cielos. 

Más adelante, la experiencia cristiana y los profundos estudios teoló- 
gicos sobre el pecado original y la concupiscencia, hicieron que 'Agustín 
contemplase bajo otra luz la cima de la perfección posible en este mundo, 
y entonces creyó que en su magnífica construcción precedente fallaba uno 
de los pilares que la sostenía: aquella total paz interior del hombre es un 
anhelo, es un ansia, pero no una realidad para el alma unida a esta carne 
del pecado. Y dejando a salvo su idea de la sabiduría pacificadora, colocó 
este grado de perfección ya en la otra vida, y puso como meta suprema 
en ésta la total limpieza del corazón—sexta Bienaventuranza y sexto don 
del Espíritu Santo—preparación inmediata para llegar a la contempla- 
ción de la vida futura. 


De lo expuesto en esta tercera parte nos parece legítimo concluir: 

1.2 Toda la obra de la santificación sigue considerándose como una 
ascensión del temor a la sabiduría. 

2.2 La contemplación de esta sabiduría como pacificadora total del 
hombre se reserva para la vida eterna . 

3.2 Los dones del Espíritu Santo ayudan al alma a todo lo largo de. 
la vida espiritual e influyen en todos y cada uno de los actos sobrenatura- 
les que realiza. De aquí que se podrá hablar de predominio de uno u otro 
don en los diversos períodos de la vida espiritual, pero hablar de un pre- 
dominio donal, en sí y como característica de un período, carece de sen- 
tido en esta teoría. Como carece de sentido hablar de un influjo reservado 
para los actos heroicos, cuando su existencia y actuación son necesarias 
para observar cualquiera de los mandamientos. 

4. De aquí se sigue que la perfección a que conducen los dones es 
para todo cristiano, porque no está fuera del desarrollo normal de la mis- 
ma vida cristiana, bajo el influjo del Espíritu Santo. 

5.2 Este influjo lo realiza el Espíritu Santo infundiendo en nosotros la 
caridad, que es la única capaz de cumplir la Ley. Caridad-dones del Es- 
píritu Santo, no aparecen claramente distintos en las obras analizadas de 
San Agustín, sino que parecen significar una misma cosa: la fuerza sobre- 
natural infundida por el Espíritu Santo para hacernos posible el cumpli- 
miento de la Ley, el desarrollo de la vida cristiana (87). 


(87) «Lex in arca, est sanctificatio in corpore Domini, per cuius resurrectionem nobis 
reqguies futura promittitur, ad quam perficiendam Spiritu Sancto caritas inspiratur.» Epíist., 55, 
c. 16, nn. 29-30, ML. 33, 218-9; «In decem autem Lex, in septem vero gratia significatur; 
quía Legem non implet misi caritas diffusa in cordibus nostris per Spiritum sanctum, qui 
septenario. numero significatur.» Enn. in ¡Ps ADO 1, ML: 37, 1960-1. «Si ergo caritas imiplet 
tegem, unde est ista caritas? [...] donum Spiritus Sancti est caritas. Caritas enim diffusa 
est. etc. (Rom. 5, 5) L...] gratia donat nobis implere legem quam non venit solvere sed adim- 


plere.» Sermo 270, n, 5, ML. 38, 1242-43. 
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Si ahora comparamos entre sí las conclusiones de las tres partes de 
nuestro estudio, nos parece legítimo, que la concepción agustiniana de la 
vida espiritual permanece sustancialmente idéntica a través de los diver- 
sos períodos de su actividad literaria, aunque con una notable variante en 
cuanto al grado de perfección a que puede llegar en este mundo. Los prin- 
cipios fundamentales en que se apoya esta unidad son dos: Que todo en 
la perfección es obra del Espíritu Santo, y que todo es obra de la caridad 
sobrenatural. 

La caridad aparece en nuestra primera síntesis como la única capaz 
de darnos fuerza para vivir rectamnete la vida cristiana, resumiendo en 
sí los oficios que los filósofos atribuían a las virtudes cardinales; los dones 
aparecen en la segunda, como los que nos hacen vivir toda la perfección, 
sintetizada en las Bienaventuranzas; dones ¡y caridad aparecen en la ,ter- 
cera, en idénticos contextos, con única fuerza sobrenatural, que nos hace 
capaces de observar toda la Ley, simbolizada por el Decálogo. Es decir, 
que el campo de actuación es siempre el mismo; toda la vida sobrenatu- 
tal; el agente principal, el mismo: el Espíritu Santo, que infunde la cari- 
dad y los siete dones; la fuerza sobrenatural la misma: dones-caridad. 
¿No significará esto que los dones del Espíritu Santo no son para San 
Agustín otra cosa que diversas virtualidades de un único principio: la 
caridad sobrenatural? 


Roma. 


Las pasiones en la Concepción Agustí- 


niana de la vida espiritual (*) 
P. SEGUNDO DE JEsÚs, O. C. D. 


E' tema del hombre es quizás uno de los temas más vitales y de mayor 
actualidad en la problemática de nuestros días. Y también de los más 
descuidados. Y no por falta de atención. Hoy se habla mucho del hombre y 
toda una corriente filosófica, poniéndose de frente a la corriente tradicio- 
nal de la filosofía perenne, a la que considera como algo estancado y 
muerto, ha hecho objeto casi único y exclusivo de sus meditaciones filosó- 
ficas, el tema del hombre, porque ha creído que «este hombre concreto, de 
carne y hueso, es el sujeto y el supremo objeto, a la vez, de toda filo- 
sofía» (1). 

Pero no ha sabido enfocarlo, y por eso no ha acertado con el enigma 
que encierra el hombre. Por eso podía escribir otro pensador: «Tenemos 
todavía un conocimiento muy defectuoso de lo que sea esa cosa que llama- 
mos hombre» (2). Y una de las causas de no haber acertado con el miste- 
rio del hombre estos pensadores ha sido porque se han empeñado en estu- 
diarle en una soledad impresionante. Primero le han desligado de Dios, 
Ser Supremo y fuente de todos los demás seres, iy, después, de todos los de- 
más seres. Y esta soledad en que se han empeñado en enmarcar al hombre 


(*) Para el que quiera poseer una bibliografía sobre nuestro tema en San Agustín le 
remitimos a las Obras que la Biblioteca de Autores Cristianos está editando. En el primer 
tomo de esa Biblioteca encontrará el lector una amplia bibliografía agustiniana; páginas 285- 
346. Por nuestra parte queremos hacer notar, además de las que cita el autor de ese tomo: 
P. IGNACIO MARÍA DE LA Eucaristía, O. C. D.: Hombre, Mundo, Redención. Valencia, 1954, 

En nuestro trabajo hemos tenido delante, para el estudio de las Obras de San Agustín, 
la edición de Migne, en aquellas obras que la Biblioteca de Autores Cristianos no ha editado 
todavía. Las editadas por ella, las citaremos por esta edición, Esta advertencia vale para 
todas nuestras citas. Cuando citemos por la Biblioteca de Autores Cristianos, lo haremos: 
primero, el libro, el capítulo y el tomo en que se encuentre, sin citar la Biblioteca, y des- 
pués las páginas. Cuando citemos por Migne lo haremos notar en cada una de las citas, y 
seguiremos el método tradicional ya en la citación de esta Colección. 

(1) UNAMUNO, M. DE: El sentimiento trágico de la vida. (Madrid), c. 2, p. 40, 

(2) MAx SCHELIER: El saber y la cultura. (Madrid, 1934, 2), p. 21. 


Vol. 14 (1955) REVISTA DE ESPIRITUALIDAD, págs. 251-280 


(du) 
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nos ha dado un concepto del hombre desconcertante, ¡y ha dado origen a 
una problemática transida de angustia y tragicidad. Ha surgido ese hom- 
bre, que no acierta con su destino e ignora el porqué de su existencia, lan- 
zado al mundo nada más que porque sí, sin otra meta ni finalidad más 
noble que la nada, a la que va caminando de una manera fatal desde su 
mismo amanecer existencial. Y lo más trágico de este hombre es que tiene 
conciencia de esta destinación desesperante. Tiene conciencia de que es 
un ser para la muerte, pero para la muerte—término, corte vertical de su 
vida, no para la muerte—tránsito y comienzo de otra vida distinta. Y esta 
conciencia de su contingencia radical le acongoja, le desasosiega agónica- 
mente, porque impulsado por ese sino trágico va caminando hacia el no ser, 
sin que él pueda hacer absolutamente nada por evitarlo. Su esfuerzo es 
radicalmente insuficiente. 


Esta es la postura de una gran parte de la cultura de nuestros días. 
Pero que no es de hoy. Han venido a formarla dos concepciones del hom- 
bre, viejas ya en la historia de la problemática humana, dos concepcio- 
nes que han polarizado y polarizarán todas las concepciones antropológi- 
cas, distintas de la concepción verdadera ¡y católica, enseñada por la 
Iglesia ¡y por su Teología. Son la concepción bonachona y optimista de 
Pelagio ¡y la sombria y pesimista de la Seudo-Reforma Protestante, que 
fué también la del maniqueísmo de los tiempos de San Agustín. Ambas 
a dos han ido a formar la solución que esta filosofía, que Humani Generis 
ha bautizado como filosofía del desastre, ha dado a la temática humana. 


Y a poco que se las estudie se verá la influencia que el tema del mal, 
del pecado y de las pasiones, ha tenido en ellas. Tan importante es el 
papel que juega este tema, que precisamente han sido originadas, o por 
un desconocimiento del pecado ¡yy de sus efectos, al que se les tiende a amino- 
rar, hasta el punto casi de hacerle desaparecer (optimismo pelagiano) o 
exorbitando el desastre del pecado y de las tendencias pasionales hasta el 
extremo de darles un imperio total y universalista en el ser del hombre 
(pesimismo maniqueo-luterano) (4). 


Sin embargo, ni unos ni otros han acertado con el enigma del hombre. 
La verdadera solución la ha dado la Iglesia Católica. La consagró oficial- 
mente Trento ¡y los teólogos posteriores la han asentado más firmemente. 
Pero ni uno ni otros la inventaron. Es tan vieja como el dogma del peca- 
do original y tan antigua como la explicación de la Teología Católica. Y 
en esta solución a la temática humana, dada y defendida por la Iglesia, 
corresponde a San Agustín un lugar de excepción. Su importancia doctri- 
nal en las enseñanzas de la Iglesia nos la está pidiendo. No en vano San 
Agustín es el Maestro del Occidente cristiano; el primer Doctor de la 
Iglesia y el exponente más egregio del Catolicismo en el campo de las 


(3) A, A, S., 42 (1950), 563. 


(4) VICENTE SERRANO Muñoz: El tema del hombre en el ambien 
Ispiritualidad», VI (1947), p. 25. A 
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ideas (5). La inscripción de una de sus estatuas más antiguas expresa 
bien esta importancia doctrinal de Agustín, que ha sido reconocida por 
pensadores extraños a la Iglesia Católica (6). '"Diversi diversa Patres, sed 
hic omnia dixit romano eloquio” (7). Su influencia se dejó sentir y se deja 
aún sentir en todas las ramas del saber humano. Y esta influencia docto- 
ral del Maestro Agustín se deja sentir también en la Teología de la Per- 
fección. Ascetas y místicos le han mirado siempre como un oráculo. 


En uno de los puntos en que se nota más este influjo agustiniano es en 
el tema del pecado y de las pasiones. Ambos conceptos están íntimamente 
ligados entre sí y se remiten y corresponden mutuamente en su aspecto 
doctrinal y en su existencia histórica, porque las pasiones son efectos y 
resabios del pecado y el pecado no existe sin las pasiones. 


El tema en la teología del Doctor africano tiene horizontes amplísimos 
para poder encerrario dentro del marco siempre reducido de un estudio. 
Porque es tan amplio a través del pensamiento agustiniano como lo es en 
sí, ya que el Santo lo contempla por todos sus lados. Nosotros, prescin- 
diendo del elemento pecado estudiaremos el factor pasiones desde un 
punto de vista concreto ¡y limitado: el de su relación con la perfección 
humana. Pondremos de relieve solamente los puntos principales de este 
problema. 


1. HORIZONTES DEL TEMA PASIONOLOGICO Y DETERMINACION DE 
NUESTRO TEMA 


La importancia de las pasiones, tanto en la vida idividual como social 
del hombre, es de todos conocida. Sin ellas no se explica ninguna de las 
manifestaciones vitales del hombre. Y se encuentran influyendo en todas 
ellas. Esto es lo que ha hecho que desde antiguo hayan sido las pasiones 
objeto de preocupación y de estudio de todos los ramos del saber humano. 
Las estudia el médico, el fisiólogo, el psicólogo, el político, el gobernante, 
el filósofo y el teólogo moralistas, aunque todos desde su punto de vista, 
que es distinto. El aspecto que estudia, por ejemplo, el médico no le inte- 
resa directamente al político, ni el que éste contempla es el que tiene pre- 
ocupado y atrae la atención del psicólogo ni del moralista sea filósofo o 
teólogo. Por eso al tratar de estudiar las pasiones a través de San Agustín 
conviene determinar bien los contornos del tema pasionológico en el San- 
to. Y el campo que a nosotros directamente nos preocupa es el aspecto que 


(5) PORTALIE: Agustin, DTC., 1, 2317. ! 

(6) Harnack: Das Wesen des Christentuns. (Leipzig, 1920), 162. Le llama en materia re- 
ligiosa y moral el Padre común de la Cristiandad, Y en otra obra suya, nos dice que vivimos 
de su espíritu, porque el espíritu de Agustín ha sido inyectado en la Iglesia a través de los 
Papas, en especial de Gregorio el Grande. Cfr. Lehrbuch der Dogmengeschichte. (Tubinga, 
1910), III, 3. y 

(7) CarÁánaca: Introducción a las Obras de San Agustín, BAC, 1, 89. 


254 SEGUNDO DE JESÚS, O. C. D. 4 


estudia el teólogo. Es también el aspecto que más interesaba a San Agustín. 
Para el Doctor africano era más importante que el análisis psicológico de 
las pasiones, la repercusión que éstas podían tener en la vida cristiana. 
También a nosotros nos interesa el poner en claro esto, a través precisa- 
mente de su pensamiento. Por eso nuestro punto de vista se centra en este 
interrogante: ¿Qué relaciones guardan las pasiones con la perfección cris- 
tiana? ¿Son o no son obstáculos de la misma? ¿La perfección cristiana 
excluye las pasiones o no las excluye? Este es el problema actual. Pero 
antes conviene determinar bien el sentido de pasión en San Agustín. 

El Obispo de Hipona posee una Pasionología completa y que es la misma 
que hoy tiene la Iglesia. Y en una visión amplia que sirviera de enmarque al 
estudio de esta Pasionología la palabra passio vendría a identificarse con el 
nombre de inclinación o tendencia. Y entonces el mundo de las pasiones se 
vendría a identificar con el mundo de las apetencias. Y sus horizontes serian 
tan amplios como el de éstas. De ahí, que en este sentido, bajo el nombre de 
passio, habría que entender no sólo los movimientos o apetencias de orden 
sensitivo, como quería la Escolástica, sino también las de orden puramente 
espiritual, Pasión igual a tendencia sin determinaciones ulteriores. Por lo 
mismo se encontraría la passio no sólo en tendencias normales y equili- 
bradas ya en un campo psicológico va moral, sino también en una ten- 
dencia anormal y desequilibrada en cualquiera de los dos órdenes del 
obrar humano. En este sentido Agustín nos brindaría un significado am- 
plísimo de pasión, distinta de la de los escolásticos, de la del vulgo, y de 
la psicología experimental moderna (8). Y es asi, sin embargo, como hay 
que contemplar el significado de passio, si queremos darnos cuenta de la 
riqueza que contiene la Pasionología agustiniana. Nosotros, sin embargo, 
no es este aspecto el que tenemos delante en nuestro trabajo porque no 
es nuestro intento idear una visión completa del tema pasionológico en 
Agustín. Y tampoco ofrece grande interés para estudiar la perfección cris- 
tiana desde un lado de la misma, el negativo o de obstáculos. Además ha 
sido estudiado ya por plumas bien preparadas y especialistas en la mate- 
ria. En España poseemos un estudio bastante completo sobre este aspecto 
de lá pasión en San Agustín, en la tesis Doctoral del P. Cuesta. A él remiti- 
mos a los lectores que quieran poseer una visión completa de la Pasiono- 
logía de San Agustín (9). 

A nosotros nos preocupa—lo hemos dicho antes—poner en claro las re- 
laciones entre pasión ¡y perfección cristiana. Y al tratar de estudiar estas 
relaciones partimos de un hecho en cierto sentido apriorístico: su hostili- 
dad con la perfección. Es este carácter el que a nosotros nos autoriza traer 
las pasiones a estas páginas dedicadas a estudiar el elemento negativo de 
la perfección cristiana. Pero este carácter le hemos adjetivado nada más 


(8) J, P. BuLnes: Psicología. (Madrid, 1954), pp. 136-37. 


(9) SALVADOR CUESTA, S. J,: El equilibrio pasional en la doctrina de los estoicos y en 
ta de San Agustin, (Madrid, 1945). 
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que en cierto sentido apriorístico. Porque, que no es totalmente apriorísti- 
co nos lo está diciendo la preocupación que se nota en Agustín en todas 
sus obras frente a las pasiones y la que todo sistema ascético y místico 
ha tenido siempre. 


1 


2. EL SIGNIFICADO DE PASION EN SAN AGUSTIN Y EL QUE 
NOSOTROS TENEMOS DELANTE 


Antes de los estoicos , los indios, bramanes y budistas, han vivido pre- 
ocupados por este carácter de las pasiones. Así nos hablan de un proceso 
de purificación del mundo pasional que ha de seguir el alma antes de lle- 
sar a la perfecta liberación (10). El Cristianismo ascético y místico tam- 
bién se ha preocupado de enseñarnos el camino a seguir en la purificación 
de ese mundo pasional. Es clásica en esta materia la exposición insupe- 
rada e insuperable que de esta purificación ha hecho San Juan de la Cruz. 

Y ya en este ángulo, donde nos hemos colocado para estudiar la figura 
de Agustín, vamos a estudiar el concepto que él tiene de pasión, el que nos 
dará pie para justificar este punto de partida, que nosotros hemos adop- 
tado al intentar estudiar las relaciones existentes entre pasión iy perfección 
cristiana. 


San Agustín deriva el nombre de pasión del latino passio y éste, a su 


vez, del griego rafoc ¡y acepta este nombre para designar toda tendencia 
o apetencia del alma desordenada, anormal. Es, creemos nosotros, la idea 
más frecuente repetida por el Santo sobre la pasión. No decimos que sea la 
única; pero sí la que más repite el Santo en sus obras. Es, por tanto, una 
tendencia, pero tendencia anormal, desequilibrada. Está, pues, Agustín 
más cerca de la concepción moderna de pasión, mantenida por casi toda 
la Psicología experimental, que de la teoría de los escolásticos. No es sólo 
una tendencia del apetito sensitivo, como querían los escolásticos, sino una 
tendencia del alma simplemente porque el alma no sólo se altera y turba 
movida de la carne, sino que también de suyo y por sí misma puede mo- 
verse por esas pasiones (11). El reflejo orgánico que los escolásticos afir- 
maban ser esencial a la pasión no es, según San Agustín, tan esencial 
como ellos pensaban. Pero, sin embargo, sí es esencial al movimiento o 
tendencia pasional el carácter de desequilibrio y anormalidad que la mo- 
derna Psicología experimental afirma de la pasión (12). Por eso, cuando 


trata de definir lo que es la passio latina y el rafos griego la define dicien- 


(10) Recientemente el libro del P. Johans, que es el que mejor nos ha trasmitido una 
interpretación de los Vedas, según propia confesión de los indios, nos pinta la serie de es- 
tadios que ha de atravesar el alma para llegar a la perfecta liberación según el sistema del 
filósofo indio Sankara, que en la Edad Media comientó los Brasamútras, en los que desde 
antiguo habían sido resumidas las enseñanzas de los libros Upanishads de la religión y de la 
filosofía bramánicas: 

(11) De Civitate Dei, XIV, 5, P. L., 41, 413. 

(12) BuLnes: Psicología, p. 137. 
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do que es "motus animi contra rationem” (13). Y por eso, allí donde no 
exista ese carácter de desorden no se da lugar a la tendencia pasional. 
Por eso, ni los animales, ni Dios, los Angeles y Santos del cielo las tie- 
nen. Unos, los animales, carecen de razón, los otros carecen de desorden 
por la paz ¡y perfección que poseen. Por eso no tienen pasiones. Escribe el 
Santo : 


«Cur ergo sunt ista in animis daemonum, quae in pecoribus non 
sunt? Quoniam si quid in pecore simile apparet, non est perturbatio; 
quia non est contra rationem, qua pecora carent. In hominibus ut sint 
istae perturbationes, facit hoc stultitia vel miseria. Nondum enim 
sumus in illa perfectione sapientiae beati, quae nobis ab hac mor- 
talitate liberatis in fine promititur... Sancti vero Angeli cum et sine 
ira puniant... tamen istarum nomina passionum consuetudine locutionis 
humanae etiam in eos usurpantur, propter quamdam operum simili- 
tudinem, non propter afectionum infirmitatem; sicut ipse Deus se- 
cundum Scripturas irascitur, nec tamen ulla passione turbatur. Hoc 
enim verbum vindictae usurpavit affectus, non illius turbulentus af- 
Tectus» (14), 


Pero que nadie se llame a engaño. Agustín no es pesimista en este tema 
de las pasiones como en ningún otro tema de las realidades creadas. Es 
optimista porque es cristiano. Y su concepción de las pasiones es también 
una concepción cristiana. Y es que Agustín distingue dos cosas, o dos for- 
malidades en la pasión: la tendencia y el desorden. Hablando en términos 
de escuela diriamos que la esencia de la pasión es doble, material ¡y formal, 
género próximo ¡y última diferencia. La esencia material porque es común 
a otras afecciones del alma, que no son pasiones, es la tendencia, Este 
es el género próximo. La diferencia y la esencia formal es el desorden. 
Y el primer elemento, el primer aspecto de las pasiones es bueno. La ten- 
dencia, como tendencia, es buena. Y lo es en el orden ontológico y en el 
dinámico. Han sido hechas por Dios y todo lo que Dios hace es esencial- 
mente bueno. Lo que es malo es el desorden. La concepción optimista de 
Agustín de todo el Universo le hizo serlo también en el mundo limitado 
de las pasiones humanas. Son fuerzas inherentes a la naturaleza humana, 
para ponerla en marcha bajo el imperio de la voluntad hacia su fin, que 
es Dios. Lo que no ha venido de Dios es el desorden. Y éste es lo malo 
del mundo pasional. Es la ruina del orden en el uso de esas tendencias, 
que arranca del defecto de sumisión, no sólo actual, sino tamibén radical 
de estas tendencias a la voluntad y de la falta de vigor de ésta para con- 
trolar a aquéllas, Sin esta consecuencia de pecado de origen estas tenden- 
cias serían totalmente buenas, como fieles servidoras de la voluntad (15). 


(13) De Civitate Dei, VIIL, 16, P. L., 41, 242. 

(14) De Civitate Dei, VII, 16, y IX, 5, P. L., 41, 242, y 261, respectivamente. Y segui- 
mos pensando así, porque si es cierto que a veces significa movimientos ordenados, pero 
entonces usa affectus y no passio. Así, en el lugar citado por Capánaga, O. C. I., p. 481, 
nota 80, p. Cfr. San Agustín: De Civitate Dei, XIV, 9, 1, P. L., 41, 413. 

(15) Sermón, 128, 8, X, 719. 
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Hemos hecho esta distinción en las tendencias pasionales porque la 
consideramos de importancia para el aspecto que estamos estudiando de 
las pasiones y también para poder comprender el pensamiento agustinia- 
no iy evitar contradicciones en el Santo. Deseamos que no pierda de vista 
el lector estos dos aspectos para evitar torcidas interpretaciones a afirma- 
ciones posteriores. Así podrá decir San Agustín que es una gran miseria 
para el hombre tener pasiones que puedan perturbarle, derrotarle y escla- 
vizarle, y pondrá la raíz de todo el mal del hombre en sus pasiones (16). 
Por eso la preocupación del cristiano consistirá en no dejarse arrastrar 
de esas pasiones. Sólo entendida así la pasión se explican sus relaciones 
con la perfección. Y también se explica la constante preocupación del San- 
to por liberar al hombre del yugo de estas pasiones. 

Y ya en este sentido de la pasión, son poco frecuentes, fuera de la Ciu- 
dad de Dios, las veces que el Santo las llama pasiones a esas tendencias. 
Las palabras con que más ordinariamente expresa el concepto de tenden- 
cia pasional son concupiscencia (17), libido (18), cupiditas (19) y carne, 
como contraria al espíritu (20). 

Según este concepto agustiniano de pasión, ¿qué relaciones guarda con 
la perfección cristiana?La vamos a estudiar bajo el doble aspecto en que 
puede estudiarse la perfección en sus relaciones con el pecado. La perfec- 
ción en sí misma considerada ¡yy la perfección realizada en esta vida y en 
la otra. 


3. PASIONES Y PERFECCION EN SI MISMA 


En este aspecto distinguimos dos órdenes de perfección para mayor 
claridad, aunque no lo consideramos de necesidad absoluta. La perfección 
moral ¡y la psicológica. Aquella, que existe, cuando se da perfecta y abso- 
luta ausencia de defectos voluntarios en el hombre. Por lo tanto, que se 
da cuando todo elemento voluntario del hombre está en plena conformidad 
con la voluntad de Dios, sensibilizada de ordinario en una ley y, a veces, 
no sólo en un precepto, sino también en sus consejos (21). Esta, la psico- 
lógica, se da cuando el hombre haya alcanzado el grado de espiritualiza- 
ción en sus operaciones, despojándolas de su corporeidad, hasta darlas el 
temple del espíritu puro, en cuanto es compatible con la condición del 


(16) Apud Cuesta, o. C., p. 18, 

(17) De Sermone Domini, 1, 12, XII, 822, 825; 16, 834, 841, II, 18, 960. Contra men- 
dactum, 15, 670. Carta 187, C. 9, XI, 1953; 729. Sermón, 128, 11, X, 724, etc. ... 

(18) De libero arbitrio, 1, 3 y 4, IV, 256, 58. De moribus Ecclesiae, 22, 41, IV, 312. De 
Spiritu et littera, 36, VI, 978. Carta 138, c. II, XI, 138, etc. ... 

(19) De Sermone Domini, 11, 9, XII, 925, Carta 194, XI, 810. De vera religione, 38, IV, 154 

(20) Son muchos los lugares en los que el Santo emplea esta metáfora de San Pablo. 
Cfr. Cumnsta: El equilibrio pasional en la doctrina de los estoicos y San Agustín, p. 217. 

(21) Damos por supuesto la existencia en el pensamiento agustiniano de una perfección 
que brota de los preceptos y de otra perfección que llega hasta las exigencias de los mis- 
mos consejos. Es este un tema de fácil solución y claramente definido en las obras del Santo, 


17 
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cuerpo. En términos concretos exige la ausencia de todo defecto psicoló- 
gico y, por lo tanto, de tipo dinámico en el hombre y que se dará cuando 
todos los componentes de su ser y de, su obrar estén en perfecta armonía 
entre sí y con el todo. La escisión entre los componentes de un ser no puede 
dar lugar a la perfección psicológica. Las demás limitaciones y exigencias 
de la perfección cristiana son las mismas que cuando se trata de pecado 
y perfección, ¡y que es necesario tener en cuenta para entender rectamente 
a San Agustín. 


Pero también es necesario distinguir dos aspectos en la pasión. No ol- 
videmos que la pasión es una tendencia. Y toda tendencia se la puede 
contemplar bajo la formalidad de tendencia a secas ¡y bajo la formalidad 
de tendencia actuando. Es decir: se puede estudiar la tendencia y los actos 
de esta tendencia. También la pasión. Pero en ambos aspectos la tenemos 
que contemplar bajo un signo de desorden, de desequilibrio, 


La tendencia en cuanto tal no es más que una. Los actos de esta ten- 
dencia en cuanto actos desordenados y, por lo mismo, informados por esa 
relación a una norma, pueden ser, y los moralistas y ascetas lo han hecho 
notar, movimientos espontáneos (motus primi) y movimientos o actos re- 
flejos (motus secundi), según que estén informados por el consentimiento 
de la voluntad o no lo estén. Claro que desde un punto de vista psicoló- 
gico no interesa esta división. Los actos de la pasión primeros y segundos, 
espontáneos o reflejos, presentan las mismas características en cuanto 
actos psicológicos. Su distinto aspecto más que al psicólogo interesa al as- 
ceta yy al moralista. Por eso nosotros los hemos distinguido. Pero repetimos. 
Tanto en los actos como en la tendencia en cuanto tal hay que tener de- 
lante el desorden que es inherente a la tendencia pasional. 


A) PERFECCIÓN MORAL Y PASIONES 


Cuando se estudian las relaciones entre pecado ¡y perfección se dice 
que el pecado: es el enemigo número uno de la perfección cristiana. Aquí 
podemos decir que es el enemigo único. Y todos los demás en tanto lo se- 
rán en cuanto puedan revestir y revistan la formalidad de pecado. ¿La 
pasión puede revestir esta formalidad de pecado? 


a) Pasión-tendencia y perfección moral.—La pasión, en cuanto ten- 
dencia, no se opone a la perfección moral del hombre por muy elevada que 
ésta sea, La perfección moral en cuanto tal, sólo encierra ausencia de 
defectos voluntarios, Y la pasión, en cuanto tendencia, ya no es en el hom- 
bre algo voluntario. Por eso la pasión-tendencia no reviste la formalidad 
dle pecado. Lo dice San Agustín. A la concupiscencia se la llama pecado: 
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«non quia peccatum est, sed quia peccato facta est... Nec propter 
ipsam cujus jam reatus lavacro regenerationis absumptus est, dicunt 
in oratione haptizati, Dimitte nobis debita nostra..., sed propter ipsa 
peccata quae fiunt sive ejus consessionibus cum ab eo quod libet vin- 
citur quod placet» (22). 


Por eso precisamente, porque la concupiscencia no es pecado, existe aún 
después de haber sido el hombre justificado por el bautismo, donde es de 
fe que se borra toda clase de pecados (23). En San Agustín se distingue 
bien concupiscencia y pecado. Por eso la continencia del corazón exigirá 
no consentir ninguno de esos movimientos de la concupiscencia, pero no 
hacer desaparecer esa tendencia pasional. 


«Colocada, pues, la puerta de la continencia en la boca del cora- 
zón..., hada impuro puede salir de allí; de ese modo se logra la pu- 
- reza de que puede gozar la conciencia, si bien no se logra una per- 
fecta continencia, que no tenga que luchar contra la concupiscencia. 
Ahora, mientras la carne apetecé contra el espíritu y el espíritu ape- 
tece contra la carne, harto es no consentir con el mal que sentimos... 
Mas cuando por obra de la conciencia se deniega el consentimiento, 
no podrá dañarnos la malicia de la carnal concupiscencia, pues lucha 
contra ella la espiritual continencia» (24). 


La concupiscencia pasional queda, pues, afincada en la tierra de la 
naturaleza humana aún déspués de estar justificada y unida a Dios por 
amor. Queda en todos los bautizados. Se nos deja ad agonem, como se 
complace en repetir con frecuencia San Agustín. Por eso precisamente pen- 
samos nosotros que según el Santo la tendencia pasional en cuanto ten- 
dencia al no encerrar la formalidad de pecado no se opone a perfección 
moral. Es claro que todo defecto voluntario es para Agustín en algún 
modo pecado. Y la tendencia pasional, en cuanto tal, es anterior a la 
determinación de la voluntad. Por eso no reviste la formalidad de pecado 
formal. Sólo cuando el pecado se apodera de la voluntad es cuando es 
obstáculo a la perfección moral. Y la tendencia pasional, mientras no es 
consentida por la voluntad, no es voluntaria. Por eso tampoco hasta en- 
tonces es pecado. Ni es tampoco obstáculo a la perfección moral. Es lo 
que hace que reine el pecado en el hombre: su consentimiento (25). 

Pero no se piense que por eso no diga ninguna relación con la per- 
fección. Aunque formalmente no se oponga, sin embargo, aun como ten- 
dencia, dice relación de oposición a la perfección. No una oposición actual 
y formal, sino virtual y efectiva. Es efectiva en cuanto que la existencia de 
estas tendencias pasionales está subordinada a la existencia del pecado 
en el hombre. Antes de él no existían estas tendencias en la naturaleza 


(22) Contra duas Epist. Pelagianorum, I, 13, IX, 492. 
(23) Ibidem, 491, Enquiridión, 64, IV, p. 555. 

(24) De continentia, 2, XII, 2091. 

(25) In Psalm., 73, 9, P. L., 36, 764-65. 
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humana, como tendencias desordenadas. El Santo nos lo dice varias veces 
en sus obras (26). 

Y existe también una oposición virtual porque estas tendencias pasio- 
nales, al llevar en su misma entraña esta oposición a la razón, son causa 
del pecado del hombre. Son la fuente del mal moral. Lo confiesa arrepenti- 
do Agustín. "Mas yo, miserable—se acusa el Santo—pospuesto tú, me con- 
vertí en un hervidero, siguiendo el ímpetu de mi pasión, y traspasé todos 
tus preceptos...» (27). Y en un plano más universal y más impersonal nos 
dirá que las pasiones son la fuente de las tentaciones y ceder a esas ten- 
taciones es caer en el pecado. Por eso hay que resistir esas tendencias 
pasionales. 


«No te dejes, pues, llevar de tu concupiscencia; no te avengas con 
tu apetito. Ella no puede concebir sino ¡por obra tuya. El consenti- 
miento es un modo de yacer juntos en el corazón. Cuando se alza 
la concupiscencia, niégate a ella, no la sigas. Es mala, es lasciva, es 
grosera y te aparta de Dios. No la des el abrazo del consentimiento 
para no tener que llorar la criatura» (28). 


Por eso, encarándose con un pelagiano imaginario, le apostrofa en 
estos términos: 


«¿No quieres tú también que desaparezca de raíz en ti la concu- 
piscencia que resiste al espíritu? Malos “deseos son los tuyos si no de- 
seas verte libre de semejante adversario. Por lo que a mí hace, yo 
te confieso querer matar en mí cuanto se rebele contra el espíritu 
y cuanto me hace la guerra con sugestiones deleitables que le son 
contrarias... Y aunque tal vez ayudándome el Señor no consienta, 
prefiero, sin embargo, mucho más no tener enemigos que vencer- 
los» (29). 


Y bajo la metáfora de origen platónico, pero de sentido diametralmente 
opuesto al de Platón, pues el Santo defiende la unión sustancial entre alma 
y cuerpo, negada por Platón (30), del cochero y los caballos, el Santo nos 
expone la lucha entre el espíritu y la carne y la conducta que tiene que 
seguir si quiere salir vencedor el cochero (31). Y es que el Santo nos dirá : 
"Per cupiditatem regnat in homine diabolus et cor ejus tenet” (32), aunque 
haya que entender esta frase agustiniana, que concede esta virtualidad a la 


(26) Cfr. entre otros lugares, Sermón 128, 8, X, 719. 

(27) Confesiones, 11, 2, II, p. 127, 

(28) Sermón 58, 9, X, 106-7. Sermón 33, 2, VII, 227. 

(29) Sermón 30, 4, VII, 698. Y es que el Santo nos dirá en otra parte que ningún pe- 
cado se comete sino por codicia. De Dono perseverantiae, 4, VI, 685 

(30) P. Marcos DeL Río, FRANCISCO, O. S, A,: La naturaleza humana según Platón Y 
San Agustín, La Ciudad de Dios, 132 (1923), 199-210, 321-330; 133 (1923), 81-91, 265-75; 134 
(1923), 821-331, 425-434; 135 (1923), 269-79; 136 (1924), 241-52; 138 (1924), 51-60, y Cfr. tam- 
bién: El compuesto humano según San Agustín, del mismo autor (Escorial, 1931). 

(31) De vera religione, 44-45, IV, 482-86. y 

(32) De agone christiano, 1, IV, 479. 
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pasión, en un sentido causal, porque la pasión es la causa de que el demonio 
se apodere del alma a través del pecado porque, según San Agustín, ningún 
pecado se comete sino por codicia (33). Y es precisamente la existencia 
de estas tendencias pasionales las que nos harán que la vida del buen cris- 
tiano en este mundo sea siempre una vida combativa, de lucha y de gue- 
rra (34). Y es que—lo veremos más adelante—San Agustín enseña la pre- 
sencia permanente de la pasión en este mundo. Y es ella una de las causas 
por las que la impecancia en este mundo no se da. 


b) Pasión-acto y perfección moral.—La tendencia, al considerarla ac- 
tuando, puede contemplarse en un doble momento, que dará origen a dos 
actos distintos, desde el punto de vista moral: el acto espontáneo y el acto 
reflejo, que los moralistas desde antiguo han bautizado con el nombre 
del actus primi y actus secundi. La raíz de la diferenciación es por relación 
a la razón, norma de todos los movimientos pasionales. Si son anteriores 
a la determinación de la voluntad y ésta no ejerce ningún influjo en ellos, 
las relaciones que dicen estos actos con la perfección moral es la misma 
que dice la pasión-tendencia en cuanto tal. Por eso no tratamos de ellos 
en particular. Vale cuanto hemos dicho anteriormente sobre la pasión-ten- 
dencia ¡y la perfección moral. «El vicio—dice el Santo—es incompatible con 
la justificación, los movimientos concupiscenciales no». Por eso dice ha- 
blando de los que habían resucitado con Cristo, «vivían en ellos, no los 
vicios, pero sí los movimientos de los vicios (35). El sentido es claro. Aquí 
los movimientos de los vicios se refieren a esos movimientos anteriores a la 
determinación de la voluntad, los movimientos espontáneos nuestros o los 
movimientos primeros de los moralistas ¡y ascetas. 

Aquí nos preocupa más directamente los movimientos pasionales que 
caen dentro ya del campo de lo racional y humano. Los movimientos re- 
flejados o movimientos segundos. Y en este sentido afirmamos que existe 
una oposición absoluta y total entre movimiento pasional y perfección cris- 
tiana en el pensamiento de Agustín. Y la razón es sencilla. Está dentro del 
pensamiento del Doctor africano. El pecado en la Teología agustiniana, 
dice una relación de oposición total a la perfección cristiana, Y por eso 
la existencia del pecado hace imposible la de la perfección. Esta es la. 
premisa de neto sabor agustiniano. Pero los movimientos segundos o refie- 
jos de esas tendencias pasionales son movimientos formalmente pecamino- 
sos. Son movimientos a los que el consentimiento de la voluntad les da un 
carácter de movimientos humanos, en el sentido filosófico y moral de este 
vocablo. Son más perfectos que los actos del hombre simplemente. Por eso 
son pecados. Tienen todos los elementos del pecado. Son movimientos des- 
ordenados porque son fruto de tendencias pasionales. Y después son vo- 
luntarios porque la voluntad les ha admitido. El pecado no tiene en el 


(33) De dono perseverantiae, 4, VI, 685. 
(34) De agone christiano, 19, 599. 
(35) De continentia, 13, XII, 333, 335. 
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pensamiento de Agustín otras características. Pero es que es el mismo. 
Santo quien nos lo dice y no una vez sola en sus obras. 


«No te dejes, pues, llevar de la concupiscencia; no te avengas con 
tu apetito... No la des el abrazo del consentimiento, para no tener 
que llorar la criatura. Si consientes; es decir, si le das ese abrazo, 
ella concibe y el fruto de su concepción es el pecado...» (36). 

(36) Sermón 58, 9, X, 106-7. 


Y es tan necesario este consentimiento que sin él la pasión es totalmente 
infecunda en el orden del pecado. 


«La concupiscencia—dice en otro Sermón—halaga, estimula, insta, 
exige hagas alguna cosa mala; si no consientes, no concibe. Concibe si 
te deleitas con el pensamiento y alumbrará tu muerte» (37). 


Y es porque el pecado, que es la muerte del alma (38), entra en nos- 
otros a través precisamente de este consentimiento a los movimientos pa- 
sionales: empieza a reinar cuando a obedecerle vosotros” (39). Por eso, 
hablando del adulterio del corazón, producido por el deseo de una mujer, 
dice: e 


«quod non est titillari delectatione carnis, sed plene consentire libi- 
dini ita ut non refrenetur illicitus appetitus, sed si facultas data 
fuerit satietur» (40). 


Y es que el Santo, en el proceso psicológico que sigue el pecado, distin- 
gue tres momentos: la sugestión, la delectación y el consentimiento. El 
pecado sólo se da en el último momento. 


«En efecto, tres cosas son necesarias para completar el pecado: 
la sugestión, la delectación y el consentimiento Ejecútase la suges- 
tión o por la memoria o por los sentidos del cuerpo, cuando vemos, 
oímos, olemos, gustamos o tocamos alguna cosa de la cual, si nos de- 
leita disfrutar, y si la delectación es ilícita, hay que reprimirla. Por 
ejemplo: cuando ayunamos y la vista de alimentos despierta el ape- 
tito, lo cual ocurre por la delectación sentida, mas no la consentimos 
y la cohibimos con el dominio de la razón; pero si asentimos se com- 
pleta el pecado, y, aunque el hecho esté oculto a los hombres, le ye 
Dios en el fondo de nuestro corazón..., la delectación del apetito sen- 
sitivo está figurada como en Eva y el consentimiento de la razón 
en el dado por Adán. Realizado esto, es cometido el pecado, y el hom- 
bre es expulsado del Paraíso; es decir, de la bienaventurada luz de 
la justicia...» (41). 


(37) Sermón 33, 3, X, 277. 

(38) Sermón 65, 6, X, 197-99. 

(39) Sermón 128, 12, X, 725, 

(40) De Sermone Domini, I, 12, XII, 820 y 823. 
(41) De Sermone Domini, 1, 12, XII, p. 821. 
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Y es tan íntima esta relación de concupiscencia o pasión con el pecado 
que la razón por la cual es una acción pecado, es el estar motivada por la 
pasión. El Santo plantea este principio en el caso concreto del adulterio, 
pero sus principios son de un valor universal. El contexto donde está en- 
marcado el problema de la malicia del adulterio nos ayuda a afirmar este 
valor universal de sus enseñanzas. Trata de probar las relaciones que 
existen entre concupiscencia y pecado. Y para probar estas relaciones, en 
las que concede un origen fontal de pecado a la concupiscencia, se fija 
en el caso concreto del adulterio. El adulterio, viene a decir San Agustín, 
es pecado. Todos lo admiten, Pero, ¿por qué? ¿Porque está prohibido por 
una ley? No. El adulterio no es pecado porque la ley lo prohiba, sino que 
la ley lo prohibe porque es pecado. Tampoco está la última razón de su 
malicia en que es contrario al principio de la caridad: lo que no quieras 
para tino se lo hagas a otro, ya que entonces la malicia del adulterio es- 
taría vinculada a la delicadeza moral de los maridos. Y así cuando un ma- 
rido sin vergienza y despreocupado entregase su mujer a otro hombre 
haría desaparecer la malicia del adulterio. La raíz de su malicia para el 
Santo es por estar ordenado por la libido, por la pasión. 


«Y para que entiendas mejor, que el adulterio procede de la líbido, 
te diré que si alguien eficazmente deseare abusar de la mujer de su 
prójimo, y de algún modo llegara a saberse su intento y que lo hu- 
biera llevado a cabo si hubiera podido, éste no sería ciertamente me- 
nos culpable que si realmente hubiese sido sorprendido en flagrante 
delito» (42). 


Y que el principio es universal nos lo da a entender el Santo con el 
ejemplo distinto al que aplica las mismas enseñanzas, el homicidio (43). 
Y si esto no bastara ahí está la formulación universal de esta idea, hecha 
por el mismo Santo. Y la ofrece como conclusión de todo cuanto ha dicho 
anteriormente. 


«Convenimos ambos—escribe—en que toda acción mala, no es ma- 
la por otra causa, sino porque se realiza bajo el influjo de la pasión, 
o sea de un deseo reprobable» (44). 


Creemos, pues, que el pensamiento de Agustín es claro. Y que es éste, 
El pecado está en que la acción se realice al impulso de una tendencia pa- 
sional. Y todo lo que se realice bajo el influjo de ella son movimientos 
pasionales o ilícitos o imperados. Pero pasionales al fin, y además volun- 
tarios. Porque no puede entenderse el pensamiento de Agustín si no se 
entienden estos movimientos pasionales de movimientos posteriores al acto 


(42) De libero arbitrio, 1, 3, 111, 257-59. 
(43) Ibidem, 263. 
(44) Ibidem, 4, 261. 
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de la voluntad. Porque esto estaría en abierta contradicción con sus ideas 
sobre el mal moral. Para él el elemento esencial del mal moral—y el 
pecado es un mal moral—es el ser voluntario. Por eso, sin el influjo de la 
voluntad, dando carácter de malicia moral a estas tendencias pasionales, 
no es posible concebir el pecado en la Teología de Agustín, como tampoco 
se concibe en la Teología de la Iglesia. Por eso nos hemos apoyado en las 
afirmaciones que anteceden para poner en claro la oposición entre perfec- 
ción cristiana y pasión, acto segundo o voluntario. Y también le hemos 
identificado con el pecado agustiniano. 

Por eso seguimos pensando que la pasión, acto segundo, es incompatible 
con la perfección cristiana, porque es consentir la concupiscencia y con- 
sentir la concupiscencia es perder la justicia divina y apartarse del cami- 
no de la santidad, nos dirá Agustín en una de sus obras. Y es que la per- 
fección cristiana exige voluntad limpia iy pura, y ésta sólo se dará cuando 
esté libre de toda concupiscencia ilícita (45). Y la oposición es total, uni- 
versal. Como la del pecado. Por eso no admite grados. O es total o no 
existe perfección cristiana; porque, aunque a unos los domine más y a 
otros menos, mientras les domine, aunque sea un poco, no se puede hablar 
de perfección, porque todos son malos y sus castigos proporcionados a sus 
delitos (46). 

Y es que tenía que ser así. Lo exige la naturaleza de la perfección y 
la característica de la pasión. Existe una oposición total entre orden y 
desorden, justicia e injusticia. Y la misma entre pasión y perfección. Por- 
que es cierto—y puede demostrarse sin dificultad—que la perfección, en 
sentido agustiniano, encierra la idea de orden y de justicia. Pero también 
lo es que la pasión encierra en el Santo idea de desorden ¡y también de 
injusticia. Lo hemos visto ya al tratar de determinar el sentido de pasión 
en San Agustín. No es que excluyamos del Santo la idea de pasión equi- 
valente a tendencia. La afirmábamos también nosotros. Pero este sentido 
de desorden en la tendencia pasional es más familiar al Santo que la 
anterior. Por eso consideramos innecesario traer textos para probar este 
carácter de desorden que encierra la tendencia. Habría que trasladar mu- 
chas páginas de sus Sermones y Homilías y de sus Ennarrationes in Psal- 
mos, etc... 

Y no se nos diga que San Agustín defiende la indiferencia moral de las 
pasiones, indiferencia moral que está reñida con esta oposición absoluta 
que hemos establecido entre pasiones y perfección cristiana. Nosotros tam- 
bién admitimos la indiferencia moral de las pasiones, como la admite San 
Agustín, pero hay que entenderla. No olvidemos que la pasión puede ser 
considerada desde dos ángulos diferentes. En cuanto tendencia ¡y en cuan- 
to acto, posterior al influjo de la voluntad sobre ellas. Y la pasión en 
cuanto tendencia es indiferente en un sentido formal en el orden moral. 


(45) De correptione et gratia, 13, XI, 191. 
(46) Ibidem. 
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No tiene todavía la formalidad de desorden moral que le viene de la vo- 
luntad. Pero, en cuanto movimiento consentido por la voluntad, deja de 
ser ¡ya indiferente para adquirir el carácter de pecado o mal moral, Este 
es el pensamiento de Agustín y el de la Iglesia. Por eso nosotros hemos 
defendido la oposición total entre pasión y perfección. Pero hemos con- 
templado a la pasión en cuanto significa los movimientos pasionales con- 
sentidos por la voluntad. De la pasión-tendencia no hemos afirmado esta 
oposición. Al contrario, la hemos considerado perfectamente compatible 
con la perfección moral. 


Esta oposición total entre pasión y perfección cristiana está enseñada 
por el Santo a través del otro concepto, el más importante que él tiene 
de la perfección cristiana. La perfección consiste en la caridad. Y la pasión 
es totalmente contraria a la caridad. Son dos movimientos del corazón 
humano contrarios entre sí. El Santo, que reduce todo el vivir apetencial 
del hombre al amor, distingue dos amores: uno bueno y recto, la caridad; 
el otro, defectuoso y desordenado que es la libido, la pasión (47) .Por eso, 
la presencia del uno trae consigo la negación del otro. Y por esto, la pa- 
sión es incompatible con la perfección que consiste en la caridad. Y es 
precisamente esta oposición, que el Santo veía entre pasión y perfección, 
la que le hacía exclamar sin paliativos ni medias tintas en la lucha del 
cristianismo contra la concupiscencia : 


«No te dejes llevar, pues, de la concupiscencia; no te avengas con 
tu apetito... Cuando se alce la concupiscencia, niégate a ella; no la 
sigas. E3 mala, es lasciva, es grosera y te apartará de Dios. No la 
des el abrazo de tu consentimiento...» (48). 


Las afirmaciones del Santo son universales. Y si no queremos recortar- 
las a capricho, sólo tienen sentido auténtico y agustiniano entendiéndolas 
de un orden universal, que nos hace pensar en que la oposición entre la 
pasión y perfección cristiana es absoluta ¡y radical que no autoriza la 
menor concesión a la pasión por parte del alma perfecta. 


B) PERFECCIÓN PSICOLÓGICA Y PASIONES 


Al tratar de estudiar las relaciones de las pasiones con la perfección 
psicológica tenemos delante la perfección real y existente, que de hecho 
se haya realizado y se pueda realizar en el hombre. Por eso no tratamos 
de estudiar lo que representarían las pasiones en un orden hipotético, en 
otra economía distinta de la actual, en la que quizás el ideal de perfec- 
ción señalado por Dios al hombre fuera distinto del actual. Estudiamos 
al hombre concreto, a éste de carne y hueso, que sufre y que goza en esta 


(47) De dono perseverantiae, 4, VI, 685. 
(48) Sermón 58, 9, X, 106-7. 
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vida y que un día ha de pasar por la muerte, no para quedarse en ella en 
una abertura al destino humano desesperante y angustiosa, sino para, a 
través de ella, llegar a la posesión de la vida auténtica ¡y en plenitud de 
todas sus facultades. No estudiamos el hombre imaginario. Nos interesa 
saber no lo que el hombre pudiera haber sido, sino lo que es y lo que tiene 
que ser. Y en este orden real y concreto, qué papel juegan las pasiones en 
el hombre en relación con la perfección psicológica. ¿Son obstáculos a 
ella, o no lo son? En este tema distinguimos también: 1) la pasión-tenden- 
cia, y 2) la pasión-acto. 

1) Pasión tendencia y perfección psicológica. —La pasión-tendencia es 
perfectamente compatible con la perfección moral, según el pensamiento 
del Santo. Son anteriores a la actuación y a todo influjo de la voluntad 
que es el agente indispensable de la imperfección moral. Por eso admite 
estas tendencias pasionales aun en los hombres más santos. Es cierto que 
en el cielo ya no admite estas tendencias pasionales (49). Pero pregunta- 
mos nosotros: ¿La desaparición de estas tendencias pasionales en el cielo 
es por exigencias de la perfección nroral o hay que admitir otra perfección 
que tenga exigencias mayores que la perfección moral?... 

San Agustín no nos lo dice por lo menos expresamente. Es cierto que 
hace derivar la pacificación de nuestras tendencias de la sumisión de 
nuestra voluntad a la voluntad de Dios, pero esto no encierra una respues- 
ta clara ¡y terminante sobre nuestro interrogante, Porque también la per- 
fección psicológica brota en nosotros de esta sumisión. Y es precisamente 
cuando esta sumisión a la voluntad de Dios es completa, cuando el amor 
de Dios llega a penetrar tanto en el alma que se llega a producir una es- 
pecie de espiritualización del hombre con todas sus tendencias, cuando se 
da esta perfección psicológica. San Juan de la Cruz, en el que es claro el 
pensamiento sobre la exigencia de ambos aspectos de la perfección cris- 
tiana, nos habla de la dependencia de ambos aspectos frente a la unión 
de nuestra alma con Dios. Y esto no invalida que la pacificación de las ten- 
dencias pasionales no sean exigencias de la perfección moral, sino de la 
perfección psicológica. Lo mismo en San Agustín. Las tendencias pasiona- 
les, en cuanto tendencias, son defectos, pero no son defectos voluntarios. 
Son desorden, pero son desorden anterior a la determinación de la volun- 
tad personal del individuo que las tiene. Por eso, si en San Agustín exis- 
ten afirmaciones en las que aparece que las tendencias pasionales son 
defectos iy obstáculos a la perfección, hay que interpretarlo, so pena de ad- 
mitir contradicción en el pensamiento del gran Padre de Occidente, de 
otra perfección distinta de la perfección moral. Y a esta perfección distinta 
de la moral llamamos perfección psicológica. Claro que esto hará que la 
perfección humana, tal cual es en la actual economía, exija la desapari- 
ción de estas tendencias pasionales. Pero es que la perfección psicológica 


(49) De Civitate Dei, IX, 5, P. L,, 41, 261. 
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es también perfección humana, porque la perfección humana hay que me- 
dirla con el criterio divino y en conformidad con el ideal que El ha trazado 
al hombre. No el que podía ser. ¿Qué es lo que piensa Agustín sobre el 
particular? 

En nuestra opinión el Santo Padre de la Iglesia Occidental enseña la 
incompatibilidad de las pasiones-tendencias con la perfección psicológica 
del hombre en la actualidad. Y por lo mismo, que mientras el hombre ten- 
ga estas tendencias pasionales no podemos afirmar que sea perfecto. Por- 
que las exigencias de su naturaleza no están totalmente satisfechas y en 
el concepto de perfección es esencial esta totalidad de exigencias satisfe- 
chas en sí misma considerada. Pero que se nos entienda bien. 


Cuando hablamos de desaparición de tendencias pasionales por exigen- 
cias de la perfección psicológica humana en la actual economía, entende- 
mos esta desaparición o aniquilamiento de tendencias pasionales en sen- 
tido agustiniano, que es totalmente distinto del que pudiera tener esta 
palabra en otros sistemas o en otras escuelas no católicas o no tan católi- 
cas como la doctrina de Agustín. Porque es de todos conocido que el tema 
de aniquilamiento pasional es constante en otros sistemas de espirituali- 
dad o de simple moralidad, que nada tienen que ver con el sistema de 
San Agustín. La palabra es idéntica, pero el sentido es diverso. Nuestro sen- 
tido al tratar de interpretar a San Agustín es el siguiente: 


a) En primer lugar hablamos de aniquilamiento y no de simple equi- 
librio pasional. Este es menos exigente que aquél. El equilibrio se da 
cuando existe una perfecta conformidad entre los movimientos de la pa- 
sión y las orientaciones de la razón. Y hemos subrayado movimientos 
porque el equilibrio no alcanza a las tendencias. Tan sólo llega a los 
movimientos de esas tendencias. Por eso cae dentro este equilibrio de las 
exigencias de la perfección moral. Aun existiendo el equilibrio pasional, la 
tendencia en su aspecto óntico ¡y dinámico, aun bajo el signo de desorden 
que es característico a la tendencia pasional desde el ángulo que nosotros 
la estamos contemplando, existe. Hay todavía en el hombre que goza de 
un perfecto equilibrio pasional, tendencias rebeldes, que tienen repug- 
nancia a someterse al imperio de la voluntad. El aniquilamiento va más 
allá. Ataca más de raíz a la pasión. No sólo pone orden en los actos, sino 
también en las tendencias. Tradicionalmente se han considerado como 
patrocinador de este aniquilamiento los sistemas religiosos de la India 
antigua. Sin embargo, es propio de todo sistema ascético. También ,por 
lo tanto, del sistema espiritual de San Agustín. Pero en un sentido dis- 


tinto. 


b) El aniquilamiento agustiniano es un aniquilamiento total, que abar- 
ca todas las tendencias pasionales. No es un aniquilamiento al estilo del 
que defiende la escuela de Freud, parcial y antimoral. El aniquilamiento 
agustiniano no tiene parecido con el de estos modernos psicoanalistas. Es 
un aniquilamiento total, pero no de tendencias pasionales ontológicas con- 
sideradas. Estas tendencias pasionales ontológicamente consideradas son 
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esencialmente buenas. Una aniquilación que llegase al ser mismo de las 
tendencias estaría en pugna con su concepción optimista del mundo y de 
las cosas creadas. Y también, por tanto, de las tendencias pasionales. Por 
eso el aniquilamiento no ha de alcanzar ni a la entidad ni a la dinamici- 
dad de dichas tendencias pasionales. En cuanto entidades y en cuanto ape- 
tencias son buenas y, por tanto, no contrarias ni a la perfección moral 
ni a la psicológica del hombre. Y es que no debemos olvidar las dos forma- 
lidades que hemos distinguido en las tendencias pasionales. La tendencia 
en cuanto tal y el desorden de dicha tendencia. El aniquilamiento en la 
doctrina espiritual del Doctor africano ha de alcanzar a dichas tenden- 
cias no en cuanto tendencias, sino en cuanto desordenadas. Pero ha de 
alcanzar no sólo en lo que se refiere a acción perturbadora de la razón, 
puesta en acción, sino a la misma raíz de esa perturbación. Hasta ahí ha 
de llegar el aniquilamiento porque hasta ahí llega el desorden y, por tanto, 
el obstáculo a la perfección. Y este desorden no lo encierra la tendencia 
en cuanto tal. Es castigo del pecado. Por eso el aniquilamiento agustinia- 
no traerá consigo, como consecuencia legítima y natural, la paz no sólo 
formal, sino radicalmente imperturbable. Teniendo en cuenta el sentido 
que nosotros hemos dado a la palabra tendencia pasional en San Agustín 
diríamos que el aniquilamiento ha de llegar hasta hacer desaparecer del 
hombre todo carácter pasional de esas tendencias. Entonces, después de 
este aniquilamiento existiría la tendencia, pero totalmente ordenada. Esta 
tendencia ni siquiera radicaliter estaría en pugna con la razón. Tal es el 
sentido que nosotros damos al aniquilamiento en el pensamiento de Agustin. 

Y este aniquilamiento decimos que es exigido por la perfección psicoló- 
gica humana. Cierto que no encontraremos en el Santo esta palabra de 
una manera explícita ni afirmaciones semejantes de la necesidad de esas 
tendencias pasionales en virtud de las exigencias de la perfección psicoló- 
gica. Es una categoría, que en su formulación explícita, es posterior al 
Doctor africano. Sin embargo, su pensamiento sobre las relaciones entre 
la perfección cristiana ¡y las tendencias pasionales cae dentro de lo que 
hoy se llama perfección psicológica en Teología de la Perfección. Aun 
más. Es necesario distinguir estas dos clases de perfección humana si 
queremos comprender en toda su amplitud el pensamiento de San Agustín 
sobre la perfección y la influencia de las pasiones en ella. 


Esta oposición a la perfección psicológica supone dos cosas: a) Que se 


oponen a la perfección humana, y b) que se oponen a la perfección psicoló- 
gica. 


a) Se opone a la perfección humana 


El hecho de la oposición de las pasiones como tendencias a la perfec- 
ción humana es expresamente enseñado por el Obispo de Hipona. Todos 
los textos que hemos traído para probar la oposición, por lo menos radical 
de la pasión-tendencia con la perfección moral sirven para avalar está 
oposición a la perfección humana. La perfección moral es también perfec- 
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ción humana. Y es que la perfección humana es el bien humano perfecto. 
Por eso lo que imposibilite la existencia del bien humano perfecto, imposi- 
bilita la existencia de la perfección humana en sí misma considerada. De 
ahí que para contemplar las relaciones entre perfección humana y pasio- 
nes, aun como tendencias, no sea necesaric que el Santo ni ningún autor 
nos lo diga con estas palabras. Basta que el autor que intentamos estudiar 
vea una oposición entre las pasiones y el bien perfecto. Y el Santo lo ve. 
Por eso nos dirá que el bien es siempre imperfecto, mientras exista la 
concupiscencia en el hombre, aunque no la consienta (50). Y en otra obra 
suya leemos: 


«Surge dentro de nosotros la concupiscencia pecaminosa, pero no 
ejecutamos el mal mientras resistimos, aunque no sea consumado 
nuestro bien mientras sentimos. Ambas cosas nos muestra el Após- 
tol; a saber: no es perfecto el bien, pues el mal se apetece; ni es 
consumado el mal, pues a tal concupiscencia no se le obedece... De 
igual modo obramos el bien cuando no ejecutamos el mal que nos 
solivianta, porque triunfa en nosotros la delectación santa; pero no 
se consuma el bien perfecto mientras por la carne sometida a la ley 
del pecado nos inclina el afecto; aunque se la reprime, no se la su- 
prime. Algún día ha de ser consumado el bien cuando sea consu- 
mido el mal; aquel será sumo, éste será nulo... Por tanto, no es 
mala la carne si carece de mal; es decir, de vicio con que fué vi- 
ciado el hombre, un hombre que no fué mal hecho, sino que fué el 
hacedor del mal... Muy lejos el pensar que los que reinen en la paz 
futura tendrán vicio aiguno, pues durante esta pelea se van menos- 
cabando en los que avanzan no sólo los delitos, sino también los 
apetitos, con los que peleamos cuando resistimos y con los que pe- 
camos cuando consentimos» (51). 


La cita ha sido larga, pero densa de ideas para el tema que estamos 
analizando en San Agustín. A través de él aparece claro: a) la oposición 
de las tendencias pasionales con la perfección humana, pues disminuyen 
el bien y, por tanto, la perfección. Hacen imposible la existencia de ésta 
porque la perfección sólo se da cuando el bien es consumado ¡y las pasio- 
nes impiden que el bien sea así. Esta oposición no sólo es por parte de los 
actos de la pasión. Se da también en las mismas tendencias. El Santo 
distingue muy bien ¡y muy claro la tendencia del acto consentido. No se 
consuma el bien perfecto porque, aunque no se la consienta a la pasión, 
no se la suprime. Se suprime el acto consentido, pero la tendencia des- 
ordenada está en el hombre. Por eso no existe perfección. Y es que la 
perfección supone ausencia de todo mal del hombre. Y mientras exista 
la tendencia pasional, aunque sin el acto consentido por la voluntad, en 
la naturaleza humana se da un defecto, porque la naturaleza humana con 
estas tendencias tiene un vicio. Y vicio, en el lenguaje agustiniano, en- 


(50) De peccatorum meritis et remissione, 11, 4, IX, 315. 
(51) De continentia, 8, XII, 313-15, 
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cierra necesariamente la idea de defecto. Y precisamnte porque es un 
vicio no ha podido venir directamente de Dios. Lo ha hecho el hombre. 
Por eso nos dirá: Cupiditas vestra non est opus Dei (52). 

Y es esta oposición entre tendencia pasional y perfección lo que le 
hará decir que la paz perfecta, en la que en otras ocasiones repone la per- 
fección, sólo se dará cuando desaparezcan estas tendencias pasionales. 
Porque la paz no sólo exige que no se consienta el enemigo, sino que ni 
siquiera tenga que pelear contra él. Y entonces no tendrá que luchar con- 
tra el enemigo de la pasión cuando ni la sienta. Y es el no sentir esta con- 
cupiscencia o tendencia pasional lo que encierra y trae consigo la des- 
aparición de las tendencias concupiscenciales en lo que tienen de desorde- 
nadas. 

La paz absoluta, en la que está la perfección exige tranquilidad perfecta. 
Y ésta sólo se dará allí donde no exista ninguna oposición entre tendencias 
encontradas. Lo dice el Santo: 


«La perfección está en la paz, donde no hay oposición alguna y 
por eso los pacíficos son llamados hijos de Dios, porque nada en ellos 
les hace resistencia» (53). 


Pero la existencia en el hombre de las tendencias pasionales hace im- 
posible este ideal de perfección porque imposibilita la realización de ese 
ideal de paz. Mientras existan habrá oposición en el hombre, porque mien- 
tras existan estas tendencias, la carne luchará contra el espíritu. No se 
podrá realizar aún el ideal de paz agustiniana dentro del hombre porque 
las pasiones imposibilitan el que exista en el hombre ese orden perfecto 
que consiste en que aquello que en el hombre es más excelente y principal 
mande SIN ENCONTRAR OPOSICIÓN ALGUNA a aquella otra parte que nos es 
común con los animales (54). Y subrayamos nosotros ese sin encontrar 
oposición alguna, porque mientras existan las tendencias pasionales, la 
resistencia ¡y oposición existirán. Lo llevan en su misma entraña, el hacer 
esa guerra a la razón, que es lo superior ¡y más excelente en el hombre. 
Por eso, mientras existan las tendencias pasionales no se dará paz com- 
pleta en el hombre y, por tanto, tampoco perfección. Por eso el Santo nos 
dirá en un sermón, varias veces citado por nosotros en las páginas que 
anteceden, que él prefiere no tener enemigos antes que vencerlos (55). Y 
en otra parte escribirá: 


«Entonces nos encontramos en la perfecta y sempiterna paz, cuan- 
do ya rechacemos sin contradicción alguna el mal y gocemos del 
bien con pleno solaz» (56). 


(92) In Psal., 147, 12, P. L., 37, 1922. 
(53) De Sermone Domini, I, 2, XII, 783. 
(54) Ibidem. 

(55) Sermón 30, 4, VII, 698. 

(56) De continentia, 7, XII, 311. 
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Por eso cuando él nos describa la vida espiritual en la cima de la 
perfección, en el sétimo grado, nos pondrá la perfecta pacificación del 
hombre, producida por la contemplación de la verdad, que imprime en el 
hombre una viva semejanza con Dios (57). Y esta pacificación, en lo que 
está la suma de la perfección, encierra la ausencia de tendencias pasio- 
nales. Es en sus Retractaticones donde nos confirma esta idea. Aclarando 
una opinión suya de su Sermón sobre las Bienaventuranzas nos dice: 


«Lo cual (la pacificación del séptimo grado) justamente procede 
de la manera que he dicho; sin embargo, a nadie puede acontecer 
en esta vida, que no esté absolutamente en los miembros la ley que 
resiste al espíritu; puesto que, aunque el espíritu del hombre los re- 
chazase de tal manera que no prestase ningún asentimiento a ella, 
sin embargo, no por eso dejaría ella de resistir... Por tanto, esto que 
se ha dicho que no hay movimiento rebelde a la razón, puede en- 
tenderse rectamente, obrando ahora los pacíficos de manera que do- 
minen los apetitos de la carne, para que alguna vez llegue esta paz 
perfectísima» (58). 


Las tendencias pasionales son, pues, un obstáculo a la perfección. Y es 
que al Santo le hemos oído decir que el ideal, al cual estamos llamados 
los hombres en la actual providencia ¡y economía, es el de la naturaleza 
perfecta, tal cual la hizo Dios antes de pecar (59). Luego para enjuiciar las 
relaciones que las tendencias pasionales dicen en la actualidad con la 
perfección humana en sí hay que estudiar la relación que decían con la 
naturaleza humana perfecta antes del pecado. Si en ella existían esas 
tendencias pasionales, entonces la naturaleza humana, aun la más perfec- 
ta, es compatible con la existencia y posesión de tales tendencias pasiona- 
les. Pero si en ese estado de inocencia en el que tan sólo se ha encontrado 
Adán antes de pecar (60), las tendencias pasionales no existían, entonces 
la perfección humana es incompatible con esas tendencias. ¿Qué es lo 
que hay sobre este punto en la doctrina agustiniana?... 


Las tendencias pasionales, según el Santo, no existieron en la natura- 
leza inocente de Adán. Nos lo enseña claramente el Obispo de Hipona. 


«Subdatur majori, et vincet inferiorem; et erit pax in te vera, 
certa, ordinatissima. Quid est ordo pacis hujus? Deus imperat menti. 
mens carni; nihil ordinatius. Sed adhuc caro habet infirmitates suas. 
Non sic erat in paradiso. Peccato talis facta est. Propter peccatum 
habet discordia contra nos vinculum» (61). 


(57) De Sermone Domini, 1, 3, XII, 786. 

(08) 1719, 1, Pi L, 

(59) De vera religione, 45, IV, 179, 

(60) A cualquiera se le alcanza que aquí prescindimos de toda excepción milagrosa, en 
virtud de la cual puede existir hombre que también esté exento de estas tendencias pasio- 
nales. El caso de Cristo y María es demasiado claro para todo cristiano, para que nos de- 
tengamos en hacer mención especial de ellos. 

(61) Sermón 11, 12, X, 66-68, 
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Y entre torturas de conciencia dolorida iy arrepentida, Agustín gritará 
al Señor que le quite estas tendencias (espinas) que ”quisiste que estuvie- 
ran excluídas de tu paraíso” (62). Por eso le hemos oído decir: ”Cupiditas 
vestra non est opus Dei” (63). Y no lo hizo Dios porque: 


«en Adán no fuimos así antes de que nuestra naturaleza desdeñase y 
ofendiese a su Autor por escuchar y seguir a su burlador. No es ésta 
la vida constitutiva del hombre, sino el castigo consecutivo del hom- 
bre condenado. Por eso desaparecerá este mal cuando se recobre la 
salud original» (64). 


Por eso nos podrá decir que la flaqueza merecida por la culpa no es 
natural (65). Y es que, según el Santo, aunque admitía la posibilidad de 
una naturaleza en distintas condiciones a la que tuvo Adán y semejantes 
a las que tenemos nosotros en la actualidad sin que fuesen castigo del 
pecado (66), afirma que en la realidad la naturaleza humana tal como 
salió de las manos de Dios, antes del pecado, estaba exenta de estas ten- 
dencias pasionales. Adán salió de las manos de Dios como un vaso riquí- 
simo, lleno de prerrogativas y cualidades singulares. Además de haber 
sido creado en estado de perfecta virilidad con el conocimiento de la ver- 
dad y de la virtud en un grado de perfección tal que le facilitaba poder 
conocer todas las criaturas sin que estas presentasen ningún misterio a 
su espíritu, podía obrar en perfecta conformidad con su idea ¡y con su 
amor, porque no existía en él ninguna contrariedad de ningún deseo oO 
apetito a los dictámenes de su conciencia moral. A este conjunto de favo- 
res y prerrogativas la Teología posterior le ha bautizado don de integridad 
por el que ningún defecto mancillaba su pensamiento, ni su conciencia, ni 
su carne. Las pasiones estaban sometidas a la razón y ésta obedecía al 
Creador en un sosiego íntimo y dichoso (67). Las pasiones, pues, aun 
como tendencias, se oponen a la perfección humana. 


b) Se oponen a la perfección humana psicológica y no moral 


Creemos que esta afirmación se desprende fácilmente de todo lo que 
hemos dicho sobre la perfección moral y la imperfección moral y sobre la 
moralidad o amoralidad de las pasiones como tendencias. Lo vamos a ra- 
zonar, sin embargo. 

Las tendencias pasionales se oponen a la perfección psicológica. Porque 
en el número anterior hemos demostrado suficientemente la oposición en- 
tre pasión-tendencia ¡y perfección humana. Pero esta oposición no se da 
entre la tendencia pasional y la perfección moral. Y no se da porque a la 


(62) Confesiones, 11, 4, II, 127. 

(63) In Psal., 147, 12, P. L., 37, 1922, 

(64) De continentia, 8, XII, 315-17, 

(65) Ibidem, 7, 311. 

(66) CAPÁNAGA: Obras de San Agustín, BAC, VI, 102-3. 
(67). Ibidem, 75-76. 
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perfección moral sólo se opondrá la imperfección moral. Y la imperfección 
moral no existe sin el consentimiento de la voluntad. Las tendencias pasio- 
nales son anteriores a la determinación de la voluntad. Por eso no entran 
por sí mismas en el terreno de lo moral. Son amorales. La indiferencia 
moral de las pasiones en cuanto tendencias es una verdad enseñada por 
el Cristianismo ¡y también por San Agustín. Por eso, las tendencias pasio- 
nales, al no encerrar la formalidad de imperfección moral, no pueden 
ser obstáculo a la perfección de este orden. Por eso existe la perfección 
moral ¡y subsiste la tendencia pasional. Lo dice claramente el Santo. Vie- 
ne hablando de las tendencias pasionales que aparecieron en el hombre 
con el pecado de origen, y escribe: 


«La gracia divina perdonó ya esa culpa a los fieles mediante el 
lavatorio de la regeneración; pero la naturaleza continúa con sus 
flaquezas, languideciendo bajo tratamiento y curación» (68). 


Ya sabemos que el bautismo, que es para Agustín el lavatorio de la 
regeneración, quita todo pecado y, por tanto, toda mancha moral (69) y, 
sin embargo, aquí nos dice que no quita toda enfermedad de la naturaleza 
humana. Estas enfermedades son las tendencias pasionales. Por eso no 
son obstáculo a la perfección moral. Y es que la perfección moral hace al 
hombre vivir bien. Y la imperfección moral nos hace vivir mal. Y las 
tendencias pasionales, en cuanto tales, no hacen que el hombre viva mal. 
Sólo cuando se consienten es cuando se vive mal. 


«Surge, por tanto, dentro de nosotros el mal deseo, pero no vi- 
vimos mal, cuando no consentimos. Surge dentro de nosotros la con- 
cupiscencia pecaminosa, pero no ejecutamos el mal mientras resis- 
timos» (70). 


Y es porque a la perfección moral sólo se opone el pecado. Pero las 
tendencias pasionales, en cuanto tendencias, al ser anteriores a la volun- 
tad, no encierran el carácter de defecto pecaminoso. Por eso no se oponen 
a la perfección moral. 


«Lo cual (el conseguir mediante el influjo de la gracia, seguir las 
concupiscencias) es un bien tan grande, que, aunque mientras esta- 
mos en el cuerpo de esta muerte, sintamos los deseos pecaminosos, si 
se realizase plenamente y no diésemos el consentimiento a ninguno 
de estos deseos, no tendríamos por qué decir a nuestro Padre, que 
está en los cielos: «Perdónanos nuestras deudas.» [Pero, sin embar- 
go, seguirían oponiéndose a la perfección integral del hombre]. Sin 
embargo, no seríamos tales cuales seremos, cuando esto mortal se 
haya revestido de inmortalidad. Porque entonces no sólo no obede- 
ceremos a ningún deseo pecaminoso, sino que no habrá tales deseos 
a los que se nos prohiba obedecer» (71). 


(68) De continentia, 7, 311. 

(69) Enquiridion, c. 64, IV, 555, 
(70) Ibidem, 8, 315. ; 

(71) Carta 196, c. 2, XI, 847-49, 
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El pensamiento del Santo es claro. Las pasiones se oponen a la perfec- 
ción humana. Pero no se pueden oponer a la perfección moral. Luego el 
Santo admite otra clase y otro aspecto de la perfección humana, al cual 
se oponen las tendencias pasionales. Y este otro aspecto de la perfección 
es lo que la Teología de la Perfección actual llama perfección psicológica. 

Por eso el Santo a estas tendencias pasionales las llama enfermedad 
de la naturaleza humana (72), flaqueza (73) y vicio (74), pero nunca se le 
ocurre llamar peccatum, ni crimen, ni delictum, que son las expresiones 
más corrientes en la literatura agustiniana para hablarnos de un des- 
orden moral y voluntario, 

Y cualquiera que haya buceado en la naturaleza de la tendencia pasio- 
nal se convencerá de esta oposición a la perfección psicológica del hom- 
bre. Porque las pasiones son un obstáculo a esa unidad por la que suspi- 
ran todas las cosas ¡y también el ser humano. San Agustín, que tanto sabía 
de esas tendencias, nos ha dejado un análisis preciso de los efectos des- 
tructores de esa unidad humana, producidos por la pasión. El estado de 
continua guerra que produce la presencia de la tendencia pasional en la 
naturaleza humana, y que desde San Pablo todas las almas cristianas han 
sentido, nos están hablando de este enemigo de la unidad y armonía psi- 
cológica siempre y a veces moral también, que es la tendencia pasional. 
San Agustín es un testigo de excepción en la experiencia de este fenómeno 
agónico. Precisamente esta agonía interior fué la que le empujó a abrazar 
el maniqueismo en los primeros años de esa experiencia. Y como conse- 
cuencia de este estado de lucha, surge también en la naturaleza humana 
el desasosiego producido por estas tendencias. Y es que merced a ese tra- 
bajo de zapa que hace la pasión, la naturaleza humana siente la desviación 
de la honesta felicidad que corresponde a un ser capaz de gozar de Dios, 
efecto del desequilibrio producido por las pasiones. Desequilibrio que, a. 
veces, toma la forma de desgarro pasional, que produce una escisión en 
el hombre que es el campo de lucha de esas tendencias, producido por los 
caprichos egoístas de cada pasión que quiere salirse siempre con la suya 
y que el Santo nos describe maravillosamente en los ocho primeros libros 
de sus Confesiones, la de hipertrofia pasional, origen de un estado de des- 
contento que hace refunfuñar otras tendencias injustamente oprimidas iy 
sobre todo a la conciencia, hasta que llega el estado de esclavitud pasional, 
donde todo el mundo de tendencias se subordina a la tendencia pasional 
dominante. El Santo nos hace un detallado estudio de todas estas formas 
de desequilibrio pasional en sus Confesiones sobre todo (75). 


2) Pasión-acto y perfección psicológica.—Estos actos de la pasión les 
dividimos antes en actos primeros yy actos segundos. De aquéllos vamos a 


(72) De continentia, 8, 311. 
(73) Ibidem, 8, 311. 
(74) Tbidem, y De matura et gratia, 3, pp. 369-71. 


(75) Cfr. Cuesta: El equilibrio pasional en la doctrina de los estoicos y en la de San: 
Agustin, pp. 269-76. 
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tratar ahora. Todo lo que hemos dicho de la ió i 
pasión-tendencia es f - 
mente aplicable a la pasión-acto primero. ae 


Los actos segundos, al entrar dentro del terreno moral y Oponerse a la 
perfección moral encierran también oposición a la perfección psicológica 
Pero se oponen a ésta no en el mismo sentido que a la moral. Allí se opo- 
nen formalmente. A ésta se oponen como algo previo, como condición sine 
qua non. No olvidemos que la perfección psicológica es después de la per- 
lección moral y dependiente de ella. La sumisión de las tendencias infe- 
riores a la mente brota de la sumisión de ésta a la voluntad de Dios. 


«Vult autem—dice el Santo—mens tua idonea esse vincere libidi- 
nes tuas? Subdatur maiori et vincet inferiorem; et erit pax in te véra, 
certa, ordinatissima, Quid est ordo pacis huius? Deus imperat menti 
mens carni, Nihil ordinatius» (76). 


Es pensamiento que adquiere categoría de ley general en la mentalidad 
agustiniana esta vinculación de la perfección psicológica a la perfección 
moral. Es la ley de subordinación que es básica en su psicología sobrena- 
tural, El concierto y sumisión de la parte inferior a la superior es conse- 
cuencia de la sumisión y Obediencia a Dios; es participación de la sobera- 
nía de Dios. 


«Si vives unido a lo superior, se te mantendrá sumiso lo inferior; 
si te apartas de lo superior, lo inferior te dará guerra y suplicio, Así 
ha acaecido, hermanos míos; recibió el hombre su cuerpo para ser- 
vidumbre, teniendo a Dios como Señor, al cuerpo como siervo; te- 
niendo sobre sí al Creador, debajo de sí lo que fué creado por El; y 
el alma racional como puesta en cierto lugar medio, recibió el man- 
dato de estar unida al Superior y gobernar lo inferior. Mas no puede 
gobernar lo inferior si ella no se deja gobernar del Superior. Le arras- 
tra lo inferior; luego señal es que ha abandonado lo mejor. Se le han 
ido de las manos las riendas de lo que gobernaba, porque no quiso 
someterse al que la dirigía» (77). 


Y como la desobediencia a Dios se realiza por el pecado que la encierra 
en su misma entraña, los actos pasionales consentidos, al revestir la for- 
malidad del pecado, son obstáculo a esta perfección psicológica. Pero, re- 
_petimos: no de una manera directa, sino a través de la oposición a la per- 
fección moral. 

Además, los actos de pasión consentidos se oponen a la perfección psi- 
cológica porque no hacen más que ir alimentando las tendencias de donde 
proceden, dándolas intensidad mayor en sus ataques, porque van engor- 
dando, con las satisfacciones que estos actos suponen, a la pasión. El pe- 
cado fué quien desató estas tendencias y, por tanto, el que las dió este 


(76) Sermón, 11, 12, X, 66-68. 
(77) In Psal., 145, 5, P. L., 37, 1887. 
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carácter de desorden y de obstáculo a la perfección psicológica del hombre. 
Y por lo mismo no es extraño que sea también el pecado, a través de estos 
actos pasionales consentidos, el que ahora las vaya manteniendo frescas y 
robustas en la naturaleza humana. Lo dice el Santo. Está comentando las 
palabras del Apóstol en su carta a los Romanos (VII, 17): Pues yo sé que 
no hay en mí, en mi carne, cosa buena, Escribe: 


«Y si pregunta alguien cómo sabe que habita en su carne, no el 
bien, sino el pecado, ¿qué diremos sino que lo sabe por la herencia de 
la mortalidad y los asiduos asaltos del apetito sensual? Lo primero es 
castigo del pecado; lo segundo, consecuencia de frecuentes caídas en 
el pecado. Lo primero lo heredamos al nacer; lo segundo lo añadimos 
con nuestra propia vida. Ambas cosas reunidas, la naturaleza y la 
costumbre, hacen muy robusta e invencible la concupiscencia, que 
aquí llama pecado y dice que habita en su carne; es decir, que tiene 
establecido como cierto poderío y reinado» (78). 

«Hay, pues, una batalla—leemos en un sermón de las «Diez Cuer- 
das»—que el hombre libra consigo mismo, peleando contra sus de- 
turbadas concupiscencias, frenando la avaricia, sofocando la ambi- 
ción, estrellando la soberbia, acogotando la lujuria. Si libras estas 
batallas en tu mundo interior, no serás derrotado en el mundo ex- 
terior... Derrotadas así todas estas bestias, puedes caminar seguro 
e inculpable por los caminos del amor de Dios y la sociedad huma- 
na» (79). 


Por eso, no librar esas batallas contra esas tendencias pasionales, sino 
consentirlas en sus caprichos, es azuzar más el instinto cruel de esas fieras 
pasionales. Por eso, para evitar que estas tendencias pasionales se apode- 
ren del hombre, es necesario resistir y mortificarlas, porque así 


«renuncian a los vicios que están muertos a ellos, los que no viven 
en ellos, porque no prestan su consentimiento. Así renuncian, repito, 
mientras los reprimen sin cesar. En cuanto alguien se sienta seguro 
y cese en la renuncia con optimismo prematuro, los vicios asaltarán 
la fortaleza de la mente y arrojarán de la fortaleza a la paciente. 
La reducirán a servidumbre y la mantendrán en desordenado cauti- 
verio» (80). 


Por eso, toda la preocupación del alma santa en esta vida será «sobre- 
pujar los deleites pecaminosos, las concupiscencias torpes, los movimien- 
tos carnales y bajos con la hermosura de la justicia, con el amor de la 
castidad, con la fortaleza espiritual iy con los atractivos de la continen- 
cia» (81). Es esta oposición e influjo el que las pasiones-actos consentidos 
pueden tener, y de hecho tienen en la perfección psicológica. 


(78) De diversis quaestionibus ad Simplicianum, 1, 1, 10, IX, 69-71. 
(79) In adulteros reprehensio, tomo XII de la BAC, pp. 125-27. 
(80) De contienentia, 14, XII, 3835-37. 

(81) Ibidem. 
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4. PASIONES Y PERFECCION REALIZADA 


Al concretar este aspecto de la pasión hay que distinguir dos estadios : 
1) El de este mundo, estado de vía, de tendencia hacia el término y 2) el 
cielo, estado de permanencia y de fin conseguido. Las pasiones dicen dis- 
tinta relación con ambos estadios en que se puede encontrar la perfección 
humana. 


A) LAS PASIONES Y LA PERFECCIÓN REALIZADA EN ESTE MUNDO 


Vamos a sintetizar el pensamiento agustiniano sobre el particular, en 
unas cuantas afirmaciones : 

a) Las tendencias pasionales, en cuanto tales, son perfectamente com- 
patibles con la perfección moral en este mundo. ls consecuencia de la indi- 
ferencia moral que el Santo ve en estas tendencias como algo anterior e 
independiente de la voluntad. Por eso, en esta vida persistirán las tenden- 
cias pasionales aun en lo que tienen de desorden. Es una constante en el 
pensamiento del Santo, el reservar para la resurrección y para la vida 
del cielo la ausencia de las tendencias pasionales. Lo cual, escribe acla- 
rando un pensamiento que él había escrito en sus Comentarios al Sermón 
de la Montaña sobre la paz perfecta que se da en el séptimo grado, donde 
han desaparecido ya las pasiones en cuanto tendencias rebeldes: 


«Lo cual, justamente procede de la manera que he dicho; sin em- 
bargo, a nadie puede acontecer en esta vida, que no esté absolutamen- 
te en los miembros la ley que resiste al spíritu, puesto que aunque 
el espíritu del hombre la rechaze de tal manera que no prestase 
ningún asentimiento a ella, sin embargo, no por ello dejaría ella de 
resistir» (82), 


b) Las tendencias pasionales opuestas a la perfección psicológica ha- 
cen imposible la realización de esa perfección psicológica por lo menos 
de una manera permanente. Y decimos, por lo menos de una manera per- 
manente, porque de paso iy transitivamente admite el Santo la posibilidad 
de que por un privilegio especial de Dios se conceda la extinción radical 
de la inclinación pecaminosa que milita en los miembros, luchando contra 
el espíritu. De hecho, según el Santo, fuera de Cristo ¡y María no existe 
-ningún hombre sin esas tendencias pasionales. Nos lo está diciendo su 
teoría sobre la condición en que se encuentran los hombres en este mundo, 
aun en las cimas más altas de la santidad, frente al pecado. Porque una 
de las fuentes de que el hombre no puede pasar la vida sin pecado es preci- 
samente la presencia de las tendencias pasionales en lucha contra el es- 


píritu (83). 


(82) De peccatorum meritis et remissione, 1, 39, IX, 309. 
(83) De Spiritu et littera, 35, VI, 795. 


278 SEGUNDO DE JESÚS, O. C. D. 28 


c) En cuanto a la pasión-acto: 1) Los actos primeros de esas tenden- 
cias pasionales están en la misma relación con ambas perfecciones que las 
pasiones-tendencias, 2) Los actos segundos se encuentran en idéntica pos- 
tura y relación que los pecados. 


B) PASIONES Y PERFECCIÓN EN EL OTRO MUNDO 


Como en el cielo coinciden perfección moral ¡y perfección psicológica 
no distinguimos. Y frente a la perfección humana del cielo el pensamiento 
de Agustín es claro. Es ausencia total de estas tendencias pasionales. Es 
la perfección en ese estadio del cielo, la realización perfecta y completa 
del ideal de perfección humana. Y no hay que olvidar que este ideal exclu- 
ye todo elemento pasional, no sólo el acto, sino también la tendencia pa- 
sional. Porque el ideal es la naturaleza humana tal como salió de manos 
de Dios antes que Adán la desequilibrase con su rebeldía. Y en esta natu- 
raleza hemos visto que no existía ningún elemento perturbador de aquella 
paz y armonía maravillosa que era la naturaleza de Adán. 


5. APAZEIA AGUSTINIANA Y TERAPEUTICA PASIONAL 


Es el último apartado de nuestro estudio dedicado a investigar el pen- 
samiento de Agustín sobre las pasiones y la perfección. Después de lo que 
llevamos escrito en las páginas anteriores es claro el pensamiento agus- 
tiniano sobre estos dos aspectos del tema pasionológico. El segundo es 
consecuencia del primero. Porque según sea el sentido que se tenga de 
apazeia, asi será la terapéutica pasional. 

a) Apazeia agustiniana.—También San Agustín nos habla de este es- 
tado de ánimo que los estoicos apellidaban con este nombre griego, Pero 
en un sentido distinto del que tenía en los estoicos. Allí llegaba hasta a la 
aniquilación de las mismas tendencias en su aspecto óntico ¡y dinámico. 
En el Santo no tiene este alcance. Y no lo tiene porque el aspecto óntico 
y dinámico de las tendencias pasionales no es ningún obstáculo a la per- 
fección humana. Es algo esencialmente bueno y perfecto, como todo lo 
puesto por Dios en nuestra naturaleza. Ni siquiera en el cielo se dará esta 
apazeia, según el pensamiento de Agustín. La apazeia agustiniana alcan- 
zará a las mismas tendencias, pero en cuanto tienen de desorden. Recor- 
demos las dos formalidades que Agustín ha descubierto en las tendencias 
pasionales ¡y comprenderemos perfectamente su pensamiento. 

Pero esta apazeia, aun entendida en este sentido restringido de San 
Agustín, y que los estoicos creían que era posible en este mundo porque 
era incompatible la no existencia de ella con el ideal del sabio perfecto, 
San Agustín afirma que en este mundo no se da de manera ordinaria, a 
no ser por un privilegio especial, al menos desde que el pecado ha entrado 
a deformar parte de la historia de la humanidad. 

El ideal que el Santo tiene del sabio en este mundo es perfectamente 


29 LAS PASIONES EN LA VIDA ESPIRITUAL, SEGÚN SAN AGUSTÍN 279 


compatible con la presencia en él de esas tendencias pasionales, aunque 
exija esta apazeia en el sentido de que su razón domine las tendencias, no 
al contrario. El ideal del sabio a lo estoico es para el Santo un ser abstrac- 
to para el que no hay sitio en el mundo actual (84). Sólo en el otro es donde 
tendrá lugar esta apazeia de sabor agustiniano, que es toto coelo distinta 
de la de los estoicos. 

El otro sentido que encierra o puede encerrar esta apazeia, ausencia 
de movimientos consentidos de esas tendencias pasionales, hay que enjui- 
ciarla, y queda por nosotros enjuiciada ya en las páginas anteriores, 
cuando tratamos de la perfección en sí iy de la perfección realizándose en 
esta vida. 


b) Terapéutica pasional.—Es consecuencia de la anterior. Si en este 
mundo no se da ausencia de esas tendencias pasionales desordenadas iy 
estas, por otra parte, son obstáculo siempre radical y a veces formal a la 
perfección moral del hombre aun en este mundo, se impone una terapéu- 
tica pasional que nos dé ese grado de apazeia que pueda hacernos posible, 
no un aniquilamiento, pero sí un equilibrio pasional que nos facilite la 
adquisición de la perfección a la que estamos llamados por Dios todos los 
hombres. Y es aquí donde entra de lleno el papel de la mortificación cris- 
tiana, que hará que la voluntad tenga a raya las tendencias pasionales, 
no para que no se rebelen, sino para que sus impulsos de rebeldía no influ- 
yan en la conducta voluntaria del hombre y que es el anverso de esta labor 
terapéutica de las pasiones y la práctica de las virtudes (reverso) lo que 
nos dará la sumisión de las tendencias a la voluntad (anverso) y posesión 
de hábitos virtuosos (reverso). 


CONCLUSIÓN 


Al final de este recorrido, por las obras del gran Padre de Occidente, 
para ver qué pensaba él sobre el elemento negativo de la perfección cris- 
tiana, concretizado en las pasiones, podemos echar una mirada retrospec- 
tiva y encerrar en unas conclusiones breves todo lo que el Santo enseña 
sobre las relaciones entre pasión y perfección cristiana. Y sin que nos ha- 
gamos la ilusión de que nuestro estudio haya agotado ni todos los aspec- 
“tos de este tema (algunos les hemos preterido adrede), ni siquiera todo lo 
que el Santo enseña sobre el aspecto concreto que nosotros hemos querido 
estudiar, abrigamos, no obstante, la idea de que estas conclusiones refle- 
jan el pensamiento agustiniano sobre nuestro tema. He aquí las conclu- 
siones : : 

Situados en el punto de vista de la pasión como tendencia anímica anor- 


(84) CAPÁNAGA: Obras de San Agustín, I, BAC, 481. 
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mal, punto de vista que sin agotar toda la concepción agustiniana de la 
pasión, responde a un pensamiento frecuente en la literatura del Santo: 


a) La pasión-tendencia no se opone a la perfección moral del hombre 
por muy elevada que ésta sea, ya que es anterior a todo influjo de la vo- 
luntad y, por lo tanto, ese desorden pasional carece de toda formalidad de 
mal moral. 


b) Sólo cuando esta tendencia cristaliza en actos consentidos por la 
voluntad es cuando comienza la oposición de la pasión a la perfección 
cristiana. Porque entonces reviste la formalidad de pecado. Por eso existe 
la misma oposición entre pasión y perfección que entre pecado y perfec- 
ción. 

c) Sin embargo, a pesar de que la perfección moral no excluye del 
sujeto las tendencias pasionales, la perfección humana sí lo exige, porque 
además de la perfección moral está la perfección psicológica, perfección 
humana también, y que es incompatible con el desorden de esas tendencias. 


d, Esta perfección psicológica no sólo equilibra el mundo pasional, 
sino que le aniquila en lo que tienen de tendencias desordenadas. Cuando 
esta se realice la pasión ya no sólo no dominará a la voluntad, sino que ni 
siquiera apetecerá contra ella. Habrá una perfecta paz porque existirá una 
absoluta conformidad entre todos los elementos del ser humano que ha- 
brán recuperado la primitiva situación de orden ¡y desequilibrio con que 
Salieron de las manos de Dios. 


e) Esto sucederá de forma permanente en el cielo, donde la perfección 
humana será una perfección de término y de consumación. Aquí sólo el 
equilibrio será la meta a conseguir por los hombres que quieren seguir por 
el sendero trazado por Cristo a la humanidad entera en aquél: sed per- 
fectos como vuestro Padre celestial es perfecto. 


Avila, 


LA SAGRADA ESCRITURA COMO 
FUENTE DE VIDA ESPIRITUAL 
SEGUN SAN AGUSTIN 
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P. ROMÁN DE LA INMACULADA, O. C. D. 


San Pablo, escribiendo a su discípulo Timoteo le dice: Pues toda la Es- 
critura es divinamente inspirada y útil para enseñar, para argúir, pára 
corregir, para educar en la justicia, a fin de que el hombre de Dios sea 
perfecto y consumado en toda obra buena (1). Y esto se lo dice refiriéndose 
concretamente a los Libros del Antiguo Testamento. Desde entonces es este 
principio el que preside, con inmensas proporciones, el estudio y exposi- 
ción de las Sagradas Escrituras. 

Una lectura no muy a fondo de los Santos Padres, a partir de los 
Apostólicos, nos hace caer en la cuenta que ellos ven en la Sagrada Escri- 
tura, en el Nuevo Testamento sobre todo, más que una fuente de teología, 
una fuente de vida espiritual. Más que a buscar pruebas para los dogmas 
van a buscar enseñanzas, ejemplos, convencimientos para la vida de pie- 
dad cristiana. Se podía hacer un Enchiridion bellísimo con textos patrís- 
ticos, en que resaltan este valor espiritual y cristianizador de las Sagradas 
Escrituras, de mil maneras, con textos claros y explícitos y con compara- 
ciones ¡y símiles ingenuos y encantadores (2). A este mismo fin obedece 
esa rica tipología y riquísima acomodación bíblica, tan ampliamente usa- 
da por los Santos Padres en orden a la vida cristiana y espiritual. Modos 
que aprendieron en los Apóstoles, sobre todo en San Pablo, que adoctri- 
nado en las escuelas rabínicas de Jerusalén, en las que tanta preponde- 
rancia tenía la Torá para la vida piadosa del pueblo, los usa con frecuen- 
cia en sus epistolas. Este empuje patrístico se mantiene, como una tradición 
en los escritores posteriores, si bien perdiendo algo de aquella sobriedad 


(1) II Timt. 3, 16-17. 
(2) Cfr. un guión brevísimo sobre este particular en D. B. S. Escriture, por H. Hópfl., 


e. 475, 


Vol. 14 (1955) REVISTA DE ESPIRITUALIDAD, págs. 281-298 
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y mesura, que en los Padres resalta. Y aun los mismos escolásticos, que 
van a buscar a la Sagrada Escritura las pruebas de sus tesis teológicas, 
con más o menos acierto ¡y fortuna, no olvidan este matiz importantísimo. 

En los últimos años son los Romanos Pontífices quienes insisten sobre 
este valor espiritual ¡y cristianizador de la Biblia en las grandes Encíclicas 
bíblicas. León XIII nos dice que es la Sagrada Escritura una armería, 
donde tenemos todo género de armas, no sólo para defender la Iglesia y 
conocer a Cristo, sino también para nuestra perfección espiritual. Que en 
ella encuentran los varones apostólicos prescripciones llenas de santidad, 
exhortaciones que mueven con suavidad y fuerza, insignes ejemplos en 
todo género de virtudes. Todo ello basado en el ejemplo de Cristo y de 
los Apóstoles y en el comportamiento de los más santos y doctos varones 
de la Antigua lIelesia, que alimentaban su espíritu en la Escritura (3). 
Benedicto XV insiste en estas mismas ideas concentrándolas en el ejemplo 
de San Jerónimo que de la Escritura sacó su amor a Cristo, a la Eucaris- 
tía y a la Virgen María (4). Finalmente, Pío XII no sólo insiste una vez 
más, como sus antecesores, en el uso que de la Escritura deben hacer los 
predicadores para que sus predicaciones hagan fruto en los fieles, sino 
que hace un llamamiento sobre la necesidad de la Escritura en nuestros 
tiempos para que los individuos y los pueblos vuelvan a Cristo, que tiene 
palabras de vida eterna, y es el divino consolador de los afligidos. Y Cristo 
está en las Escrituras Santas (5). 

San Agustín, como expresamente lo recuerda León XIII (6), es uno de 
esos varones santos y doctos que se alimentaban espiritualmente de la 
Biblia. Se mantiene en la línea general de su época, pero sabiendo poner, 
como en todo cuanto toca, ráfagas de su genio y de su agudísimo ingenio. 


NUESTRO PROPOSITO 


La obra exegética o escriturística de San Agustín es amplia, de una 
vastedad nada común. Abarcó, con aquella capacidad de genio, puntos va- 
riadísimos de la Sagrada Escritura. Y por su ejemplo y sus teorías con- 
tribuyó como pocos al desarrollo de la Biblia en la Iglesia, Harnack llega 
a decir que a partir del siglo v la Escritura ha recibido en la Iglesia de 
Occidente un lugar distinto al que tiene en la de Oriente: se mantiene más 
en primer plano y esto se explica sobre todo por la influencia de San 
Agustín (7). Por no citar más que un ejemplo esta influencia se nota en 
la exégesis del Salmo 2 en su verso 6 aplicándolo a la generación eterna 
del Verbo, contra la exégesis corriente mesiánica, que él, con el peso in- 
menso de su autoridad, vino como a canonizar (8). 


(3) Providentissimus Deus. E. B., ns. 6975. 

(4) Spiritus Paraclitus. E. B., ns. 497-506. Primum in is paginis cibus quaerendus est, 
unde vita spiritus ad perfectionem alatur, Nro. 495. 

(5) Divino afflante Spiritu, AAS. XXXV (1943), pp. 320-3. 

(6) Providentissimus Deus. E. B., n. 78. 

(7) Precis de histoire des dogmes, p. 152, apud DTC. Augustin, c. 2285, 

(8) Cfr, A, CoLunGa: La Realeza de Cristo, en «Ciencia Tomista», 38 (1928), p. 15. 
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No vamos a estudiar aquí su canon de las Sagradas Escrituras, de los 
más antiguos (9), ni la precisión que dió a la doctrina de la inspiración 
resaltando su origen divino y, por consiguiente, su inerrancia y veraci- 
dad, y su autoridad máxima e incomparable (10). Ni vamos a valorar sus 
principios hermenéuticos de que se guarde de interpretaciones aventuradas 
contrarias a la ciencia, que daría ocasión de irrisión a los incrédulos (11) 
o el tan discutido de la multiplicidad de sentidos (12). Dentro ¡ya del cam- 
po de la exégesis es difícil formular un juicio de conjunto. En general, 
si exceptuamos ”De Genessi ad litteram'” y los.Comentarios a las Epístolas 
a los Romanos y a los Gálatas, su exégesis no es literal, es más bien mís- 
tica y alegórica y en este género es incomparable. Contribuyó mucho a 
este género de exégesis su fin parenético, moral y de vida práctica que le 
llevó a exageraciones de sentido místico. Al querer armonizar los dos Tes- 
tamentos usa de un alegorismo exagerado. Con todo, a medida que avanza 
en su vida, se esfuerza más y más por atarse al sentido literal. Esto se 
observa en su lucha con los maniqueos ¡y luego contra los pelagianos. 


Haciendo un parangón entre el Obispo de Hipona y el solitario de Be- 
lén, existe entre ellos la diferencia de un hombre, que sobrecargado de 
trabajos múltiples, no estudia la palabra de Dios sino para alimentar su 
piedad, edificar su. pueblo, fundamentar una doctrina, y la de un sabio 
que consagra a su estudio lo mejor de sus días y sus noches y hace de la 
Biblia el centro de sus investigaciones (13). San Agustín es ante todo un 
teólogo, un pastor de almas. 


En este artículo únicamente vamos a estudiar cómo para San Agustín 
la Sagrada Escritura es una fuente de vida espiritual y cristiana. Podía- 
mos afirmar que casi toda la obra bíblica de San Agustín obedece a dos 
razones: una de carácter apologético: la defensa de la autoridad de los 
Libros inspirados; otra de carácter espiritual: su convencimiento de la 
utilidad y finalidad práctica de los Libros Santos. A esto obedece su rica 
tipología y variada y atrevida acomodación bíblicas. 

Esto mismo nos da ya idea de la amplitud que tomaría este trabajo si 
quisiéramos llegar a todas sus partes ¡y derivaciones. San Agustín no com- 
puso ningún tratado sobre el valor espiritual de la Sagrada Escritura 
como escribió un tratado de Hermenéutica bíblico -homilética «el monu- 
mento histórico más útil para conocer el carácter de la exégesis de esta 


(9) De Doctr, Christ., L. II, c. 8, n. 13, ML, 34, 41. 

(10) Cfr. De Doctr. Christ., L. 11, c. 6, ML, 34, 39; Confes., L. 7, c. 21, n. 27, p. 596; 
L. XIII, c. 29, n. 44, p. 950; De Consensu Evang., L. 1, c. 35, n. 54, ML, 34, 1070; Contra 
Faust. M., L., XI, €. 5, ML, 42, 249; L. 23, c. 5, ML, 42, 469; De Genes. ad litt., L. II, c. 5, 
n. 9, ML, 34, 267; y muchos más. Todo el libro De Consensu Evangelistarum y la contro- 
versia con San Jerónimo sobre la disputa de Efeso no tienen otra finalidad que excluir tcdo 
error y mentira de la S, Escritura. 

(11) De Gen. ad litt.,, L, 1, cc. 19-21, n. 39. ML, 34, 260. , A 

(12) Cfr. A. FERNÁNDEZ: De Mente S. Augustini relate ad unitatem sensus litteralis, Ver- 
bum Domini (1927), 278-84. : - 

(13) Cfr. Oeuvres de Saint Augustin, 12 Les Revisions. Introduction par Gustave Bardy, 
Cc. 5, pp. 104-5 (París, 1950). 
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época» (14), y el primero en el "De Doctrina Christiana”” y un libro de 
apologética bíblico-evangélica en el "De Concordia Evangelistarum” o de 
exégesis como los arriba mencionados, o de exposición doctrinal como el 
de ”Enerrationes in Psalmos”, los ”Tractatus 10 in Ioannis Evangelium” 
y Tractatus X in Epistolam Toanmnis. 

A juzgar por lo que hemos espigado en sus escritos sobre el valor doctri- 
nal de la Sagrada Escritura hubiera sido una obra interesante. Pero no 
la escribió (15). Con todo se podía formar todo un libro con textos suyos 
únicamente a este particular. Este artículo no será más que un guión. 
Un guión más de principios que de aplicaciones. Ya que de otro modo 
tendríamos que trasladar aquí pasajes enteros, muy bellos, pero demasia- 
do largos, de sus obras de exposición doctrinal, en que recomienda las 
virtudes o fustiga los vicios e inculca los consejos de vida: espiritual, ya 
que apenas hay una y otros que no la haga a base precisamente de la Sa- 
grada Escritura. 

Y así, concretado nuestro trabajo, queremos advertir que nos hemos ce- 
ñido a las obras escriturísticas del Santo y a algunas otras de carácter 
espiritual. 


CONSIDERACIUNES SOBRE LA INFLUENCIA DE LA SAGRADA 
ESCRITURA EN SU CONVERSION 


En la vida yy en la obra de San Agustín se nota un progreso palpable en 
el estudio y utilización de la Sagrada Escritura. Quizás los primeros con- 
tactos con la Biblia se los deba a su madre, Mónica, cristiana fiel y santa, 
que formó el alma del niño Agustín sembrando en ella la semilla de Cristo. 
Y digo esto porque entonces las Sagradas Escrituras eran leídas por los 
simples fieles con veneración, como consta del Acta de los mártires escili- 
tanos, martirizados precisamente en Cartago en el siglo 11, que guardaban 
entre ótros libros las epístolas de San Pablo (16). 

El primer contacto formal con la Biblia de que tenemos certeza, es a sus 
diecinueve años, después de leer el Hortensius, de Cicerón. Y si la obra del 
orador romano le llegó hasta el fondo del alma, despertando su espíritu filo- 
sótico y elocuente, la Biblia, en su vanidad le decepcionó profundamente, por 
su forma tan poco elegante y por los prodigios ¡y misterios que componen su 
fondo. Chocó con su orgullo (17). De ahí su derivación hacia el maniqueísmo 
en el que vivió nueve años. Estos años reafirmaron su aversión por la Biblia 


(14) DTC., c. 2300, 
(15) Porque aunque quisiera parecerse algo a un libro así, el $ eculum ¿ 
mostrado que no es de S. Agustín, Cfr. G. DE PLINVAL: Une euvre Pa 8 gol <« 
tin: le *Speculum quis ignorat...” (C, S. E. L., XID. Un cas etrange de substitutiom o 
En AUGUSTINUS MAGISTER. Congres International augustinien, París, 21-24 septembre 1954 
as oa Augistinienns, París, 1954, 2 vols., 1160 págs ; 
( ps as de los Mártires, Texto bilingie..., ? 
drid, 1951, pp. 352:5. erem» Poe eMe hal Raso. JAM o 
(17) Confesiones. L. ITI, c. 5, n. 9, p. 403. Las 


citas á 
la edición del P. Angel Custodio Vega, BAC, 1946. ee las Confestones-laschaceros por 
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y por las interpretaciones de los comentadores católicos (18). Con todo 
será ésta quien le haga volver al verdadero camino. A la impresión de las 
conferencias de Elpidio, que había oído ya en Cartago, sentida en su retiro 
de Roma, que alegaba tales casos de la Sagrada Escritura, que no era 
fácil refutarle (19), se añaden las explicaciones de San Ambrosio, resplan- 
deciente por sus virtudes y el tesoro maravilloso de las Sagradas Escritu- 
ras, que fueron para él un rayo de luz en medio de aquellas tinieblas 
maniqueas. Sus sermones magistrales, en los que explica las Sagradas 
Escrituras, la Ley y los Profetas, mostrando el espíritu oculto bajo la 
letra, le hacen emprender el estudio de la Biblia con un espíritu nuevo (20). 

Era el retorno a la fe, pero a una fe mal esclarecida en muchos pun- 
tos, como la profecía de Isaías, que siguió siendo para él como libro sella- 
do, y sometida a muchas pruebas, pero ya firme y definitiva (21). Era un 
retorno casi exclusivamente intelectual. De principios iy verdades. Faltaba 
la conversión del corazón y de costumbres: renuncia práctica del pecado. 
Pero el camino estaba empezado. Y si el descubrimiento del neoplatonismo, 
de elevado espiritualismo ¡y hondo sentido bíblico alegórico hicieron pro- 
gresar su conversión intelectual dándole claridades decisivas, mas no le 
han facilitado la reforma de su vida. Por el contrario a sus viejas miserias 
pasadas han añadido el orgullo iy la propia suficiencia. Son las venerables 
Escrituras, y con preferencia a todas el Apóstol San Pablo, cogidas con 
avidez (22), las que le llevan a la conversión del corazón, ya que leyéndolas 
le penetran por modos maravillosos en sus entrañas (23) y el espíritu de 
humildad y de compunción aparece en su espíritu. Entonces es cuando se 
entabla la lucha en su espíritu (24) hasta que llega la escena del jardín 
donde oye una voz de niño, que le dice: Tolle et lege, repetidas veces. 
Coge el libro, lee esta sentencia de San Pablo: ''Non in comessationibus el 
ebrietatibus, non in cubiculis et impudicitiis, non in contentione et aemu- 
latione, sed induite Dominum Iesun Christum et carnis providentiam ne 
feceritis in concupiscentiis” (25). Al punto que lee, como si se hubiera infil- 
trado en su corazón una luz de seguridad, se disiparon todas las tinieblas 
de sus dudas y todas las debilidades y flaquezas de su espíritu (26). Allí 
mismo resuelve cortar con toda su vida anterior ¡y seguir los consejos 
evangélicos y sobre todo el de la continencia perfecta (27). 


(19) /Confes. L. V, Cc. 11, n..2, p. 495. 

(19) Ibidem. 

(20) Confes, L. VI, c. 4, n. 6, p. 521. 

(21) «Sed me non sinebas wllis fluctibus cogitationis auferri ab ea fide, qua credebam et 
esse te et esse incommutabilam substantiam tuam et esse de hominibus curam et iudicium 
tuum et in Xto. Filio tuo, Domino nostro, atque Scripturis Sanctis, quas Ecclesiae tuae catho- 
licae commendaret auctoritas, viam te possuisse salutis humanae ad eam vitam quae post 
hanc mortem futura est.» Confes. L. VI, e. 7, n. 11, p. 574. ; 

(22) Confes. L. VII, c. 21, n. 27, p. 594: «Avidissime arripui». 

(23) Haec mihi inviscerabantur miris modis, cum minimum apostolorum tuorum (I Cor., 
15, 9) legerem.» Confes. L, VII, c. 21, n. 27, p. 598. . 

(24) Confes. L. VII, c. 20, n. 26, pp. 593-5. 

(25) Rom., 13, 13, 

(26) Confes. L. VIM, c. 12, n. 30, pp. 645-7. 

(27) Convertisti enim me ad te, ut nec uxorem quaererem, nec aliquam spem saeculi 
hujus stans in ea regula fidei, in aqua me ante tot annos ei revelaras. Confjes. L. VIII, c. 20, 
n. 30, p. 643. 
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Podemos concluir de aquí con el P. Boyer: «Es por el camino mostra- 
do por las Escrituras por el que Agustín ha marchado hacia la conversión 
del corazón» (28). Como se ve las etapas de la conversión de San Agustín 
están informadas en su parte fundamental por la Sagrada Escritura. Ella 
es la que dió el tiro de gracia a su hombre viejo y le hizo nacer al hombre 
nuevo, a la nueva creatura. No tiene nada de extraño, pues, el alto aprecio 
que tiene de la Biblia como fuente de salud y vida cristiana, y la estima 
que deja traslucir por San Pablo. El papel que ella jugó en su conversión 
le hizo un enamorado de la misma. Son los Libros Sagrados sus delicias. 
Lo dice el Santo en un texto lleno de emoción : 


«Tus escrituras sean mis castas delicias; ni yo me engañe en ellas 
ni con ellas engañe a otros. Atiende, Señor, y ten compasión, Se- 
ñor, Dios mío, luz de los ciegos y fortaleza de los débiles... Dame es- 
pacio para meditar en los entresijos de tu ley y no quieras cerrarla 
contra los que llaman, pues no en vano quisiste que se escribiesen los 
oscuros secretos de tantas páginas. ¿O es que estos bosques no tienen 
sus ciervos, que se alberguen en ellos, y vuelvan, y corran, y pasten, y 
descansen y rumien? ¡Oh, Señor!. perfeccióname y revélamelos. Tu voz 
es mi gozo, tu voz sobre toda afluencia de deleites. Dame lo que amo, 
porque yo amo y esto es don tuyo... Te confesaré cuanto descubriere 
en tus libros y escucharé la voz de la alabanza (Salm. 25,7) y beberé 
de Ti, meditaré en las maravillas de tu ley (Salm. 118,18)... Ve, Dios 
mío, de donde viene este deseo: Me contaron los inicuos sus deleites, 
pero no son como tu ley, Señor. He aquí de dónde es mi deseo» (29). 


La Sagrada Escritura era su libro de meditación ¡y el alimento espiri- 
tual de su alma, Durante su retiro en Casiciaco, los Salmos vinieron a ser 
para Agustín y para sus discípulos el tema siempre renovado de sus me- 
ditaciones y plegarias (30). Y en su estudio usa de las normas que dejó 
consignadas en sus obras: diligencia ¡y piedad (31). 

Y fué tanto lo que la estudió, la meditó, la penetró, que se puede hablar 
de una doctrina bíblica de San Agustín. Y si en los primeros libros del Santo 
apenas si aparecen algunas citas bíblicas, a partir del 393 todas sus obras 
están rebosantes del recuerdo, de citas, de comentarios del Libro Santo. 
Fenómeno que resalta aún más en sus cartas (32). 


VALOR ESPIRITUAL Y CRISTIANIZADOR DE LA SAGRADA 
ESCRITURA 


La enseñanza de San Agustín sobre el alto valor espiritual de la Sagra- 
da Escritura, es clara y rica. No puede haber duda acerca de su pensa- 


(28) Christianisme et neoplatonisme dams la formation de S. Augustin, c. III, p. 2 (Pa- 
rís, 1920), p. 126. 

(29) Confes. L. XI, c. 2, p. 798. 

(30) Confes. L. IX, c. 4, ns. 8-11, pp. 666-672. 

(31) Et diligentia igitur et pietas adhibenda est: altero fiet ut scientes inveniamus; 
altero ut scire mereamur. De Moribus Eccl. L. 1, c. 1, n. 1, ML, 32, 1310. Cfr. De Sermone 
Domini in monte, L. 1, c. 3, n. 10, ML, 34, 1233. 

(32) Cfr. Douars: Saint Augustin et la Bible en Revue Biblique (1893), pp. 62-81. 
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miento a este respecto. Son variadas las fórmulas bajo las que el Santo 
enseña ¡y recomienda la utilidad saludable y el valor espiritual de los 
Libros Santos. Como para dar a entender de una manera terminante cuán- 
to quiere inculcar esta enseñanza vital y vivida a sus lectores y oyentes. 
Enseñanza vital, ya que San Agustín más que doctrina fría y seca, nos 
transmite sus vivencias. Se nota hasta en la lectura de sus escritos. Lo 
que enseña lo ha vivido. Lo que lentamente ha ido recogiendo y descubrien- 
do lo ha enriquecido con su experiencia de cada día (33). 

Cuanto San Agustín afirma de la Escritura, de su valor santificador, 
de su utilidad salvadora, de su fuerza redentora, de ser luz, gracia, ba- 
lanza de las acciones, espejo de pecados, espectáculo agradable, pan y 
alimento sólido, leche, bebida, consuelo, guía, socorro, solaz, medicina, 
diversión, tesoro escondido, dadora de Cristo, dulce compañera en el ca- 
mino, nube fecundante, vino generoso, carta de lo alto... es porque lo 
había sido y lo era para él. San Agustín nos enseña lo que había vivido 
y vivía. 


1) TEXTOS EXPLÍCITOS 


A) La Sagrada Escritura es útil y saludable.—San Agustín parte del 
principio de que la Sagrada Escritura no es absolutamente necesaria para 
la salvación, ya que hay anacaretas que se pueden salvar y santificar 
sin ella (34). Por otra parte está hecha por el hombre, por causa y bien 
de él (35). Por eso la Escritura le es útil y saludable. Los Libros Santos 
son divinos y saludables (36). Son los libros de la piedad salubérrima (37), 
los libros de nuestra salud (38). Cuanto en ellos está escrito lo está para 
nuestra salud e instrucción (39). San Juan, al escribir el Evangelio, escoge 
sólo aquello que había de servir para la salud de los creyentes (40). En 


(33) Cfr. CH. BOYER: Saint Augustin D. S., <. 1101, 

(34) Homo itaque fide, spe et caritate subnixus, eaque inconcussus retinens non indiget 
Scripturis nisi ad alios instruendos. Itaque multi per háaec tria etiam in solitudine sine codi- 
cibus vivunt. De Doctr. Christ. L. 1, c. 87, n. 43. ML. 34, 36, 

(35) An omnia quae facit Pater per Filium facit et ideo nunc Faciamus dictum est, 
ut ipsi homini propter quem Scriptura ipsa facta est, ita in se ipso demonstraretur... De 
Gen. ad lit, op. imperf. Cc. 16, n. 56. ML. 34, 241-2, 

(36) Ipsa quoque obscuritas divinorum salubriumque dictorum tali eloquentiae miscenda 
fuerat, in qua proficere noster intellectus non solum inventione verum etiam exercitatione 
aeberet. De Doctr. Christ. L. IV, Cc. 6, n. 9, ML. 34, 93; ne contra Scripturas Sanctas et 
salubres aliquid sibi dicere viderentur, qui eas perversa et adversa mente legerunt, Contra 
Foust. M. L. 22, C. 59, ML, 42, 347. 

(37) Periculosius autem errant quidam infirmi fratres qui cum istos impios de coeles- 
tium corporum numeris vel de quibuslibet elementorum mundi huius quaestionibus subtiliter 
et coplose disserere audiunt, evanescunt et eos sibi cum suspirio praeponentes et magnos 
putantes, saluberrimae pietatis libros cum fastidio repetunt et quos dulciter honorare debe- 
rent vix patienter attingunt a segetis asperitate abhorrentes, et spinarum floribus inhiantes. 
De Gen. ad lit. L. 1, Cc. 20, n. 40. ML. 34, 262, i 

(38) No hay que responder lo mismo a los fieles que a los hombres «qui calumniari 
libros nostrae salutis affectant». De Gen. ad lit. L. 1, c. 21, n. 41. ML, 34, 262. 

(39) Omnia quae leguntur de Scripturis Sanctis ad instructionem et salutem nostram, 
intente oportet audire. Trac. X in Spistolam loan. T. II, n. 1. ML. 35, 1988. 

(40) Nam cum multa fecisset Dominus lesus, non omnia scripta sunt... electa sunt autem 
quae seriberentur, quae saluti credentium sufficere videbantur. Tract. in loan. Evang. T. 49, 
n. 1. ML, 35, 1746. 
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las Escrituras Santas Dios ha puesto el camino de la salud humana (41). 
Están escritas para utilidad de la vida presente y consecución de la fu- 
tura (42). 


Este principio y convicción de la utilidad espiritual de las Sagradas 
Escrituras es lo que le inspira la carta que dirigió al anciano Obispo de 
Hipona, Valerio, hacia principios del 391, cuando le nombró su auxiliar, 
pidiéndole una prórroga para dedicarse al estudio iy lectura de la Sagrada 
Escritura, esperando así instruirse en los saludabilísimos consejos de la 
Escritura (43). Los autores sagrados no enseñaron las cosas que no habían 
de ser útiles y provechosas para la salvación eterna porque el Espíritu 
Santo que hablaba por ellos sólo quería enseñar las cosas provechosas (44), 
y no intentaba hacer matemáticos, sino cristianos (45). Nada hay más 
útil y saludable que las Escrituras Sagradas para cuantos las leen y las 
oyen con piedad (46). 


B) La Sagrada Escritura nos da a Cristo.—Una de las preocupaciones 
de San Agustín en su lucha contra los maniqueos fué dar a entender cómo 
en el Antiguo Testamento está Cristo escondido. Todo el libro 12 de su 
obra Contra Faustum Maniqueum no tiene otra finalidad. Por él van dis- 
curriendo todos los símbolos y figuras del Viejo Testamento, los persona- 
jes insignes, las profecías, para demostrar que en todas las Antiguas Es- 
crituras encuentra u Cristo que le da descanso, le inflama el deseo, y lo 
sorbe con avidez (47), 


Increpa a los Donatistas porque, admitiendo a Cristo enseñado por las 


(41) Cfr. nota 21. 


(42) Quae autem reperimus stultis seu malevolis videri peccata esse equae non sunt, 
nec tamen in eis eminent aliqua exempla virtutem haec quoque intuemur, quam ob causam 
illis inserta sint Litteris, quas ad utilitatem vitae praesentis regendae et futurae adipiscen- 
dae conditas salubriter credimus. Contra Faust. M. L. 22, €. 26. ML. 42, 418. Quaecumque 
scripta sunt in illis Libris Veteris Testamenti omnia verissimae atque utilissimae pro aeterna 
vita scripta esse laudamus, accipimus, approbamus. lb. L, 382, c. 14, ML. 42, 505. 


(43) «Me saluberrimis consiliis de Scripturis suis reddet instructum.» Carta 21. ML. 33, 90. 


(44) Multi enim multum disputant de iis rebus quas maiore prudentia nostri auctores 
omisserunt ad beatam vitam non profuturas discentibus; et occupantes, quod peius est, 
multum pretiosa et rebus salubribus impendenda tempora spatia... Breviter dicendum est de 
figura coeli hoc scisse auctores nostros quod veritas habet; sed Spiritus Dei qui per ipsos 
loquebatur noluisse ista docere homines nulli saluti profutura. De Gen. ad lit. L. 1, c. 9, 
n. 20, ML. 34, 370, Cfr. L. V, c. 8, n. 23. ML. 34, 329. 


(45) Non legitur in Evangelio Dominum dixisse: mitto vos Paracletum, qui vos doceat 
de cursu solis et lunae. Christianos enim facere volebat non mathematicos. De Actis cum 
Felice M. L. 1, n, 10. ML. 42, 525. Aun cuando este texto no se refiere a la Sagrada Eseri- 
tura, sino a la misión del Espíritu Santo sobre los Apóstoles, teniendo en cuenta la doctrina 
de San Agustín sobre el origen divino de la misma se puede muy bien aplicar a ella. Sobre 
este origen divino cfr. Contra Epistolam Parmeniani, L. II, ce. 2, n. 10, ML. 43, 90; Contra 
Faust. M. L. VI, Cc. 5, ML. 42, 232; De Moribus Eccl. L, 1, c. 23, n. 43. ML, 32, 1330; De 
Gen. ad lit, L, IV, c. 34, n, 58, ML, 34, 319; De cons. Evang. L. 1, c. 21, n. 52. ML. 34, 
1102; L. III, c. 7, n. 30. ML. 34, 1175-6. 


(46) Quid veri utilius atque salubrius pie legentibus vel audientibus illas Sacras Litteras 
consulit ac prospici potuit. Contra Faust. M. L. XXII, c. 96. ML. 42, 464. 


(47) Christus mihi ubique illorum librorum, ubique illarum Scripturarum peragranti et 
anhelanti, in sudore illo damnationis humanae, sive ex aperto sive ex occulto occurrit et 
reficit: ipsi mihi et ex nonnulla dificultate inventionis suae desiderium inflammat quod id 
quod invenero avide sorbeam, medullisque reconditum salubriter teneam, Contra Faust, M. 
L. XII, c. 27-28, ML. 42, 269. Cfr. Tract. X in loan. Epist. T. 1, nn. 1-2. ML. 35, 1989. 
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Escrituras, no admitían a la Iglesia (48). La Sagrada Escritura es un 
campo donde está la piedra fundamento de nuestro edificio espiritual que 
es Cristo (49). Su sabiduría es el corazón de Cristo que se licúa como la 
cera para bien de los enfermos e intelección de las mismas (50). Los libros 
proféticos, si no vemos en ellos a Cristo, son insípidos ¡y fatuos, son pura 
agua. Pero viendo en ellos a Cristo se convierten en vino, que no sólo sabe 
al paladar, sino además emborracha. Porque el Evangelio nos da a Cristo, 
viene a ser éste el buen vino (51). Cristo en su vida es además la norma 
de las costumbres (52). 


C) Otras fórmulas.—San Agustín nos da el consejo de que en los Libros 
Santos hemos de mirar los castigos eternos que se intiman, los hechos que 
se narran, lo futuro que se predice, y lo que se manda o aconseja (53). El 
Sermón del Monte es un código perfecto de vida cristiana; en él se en- 
cuentra cuanto pertenece a las costumbres mejores (54). El Nuevo Testa- 
mento nos enseña y manda cómo debemos vivir para vivir bien y llegar 
a la verdadera felicidad (55). 


De aquí que no vivir conforme al Evangelio es vivir muertos espiritual- 


(48) Ecce Scripturae communes, ecce ubi novimus Christum, ecce ubi novimus Acclesiam, 
Si Christum ipsum tenetis, Ipsam Ecclesiam quare non tenetis? Si in ipsum Christum quem 
legitis et non videtis, tamen propter veritatem; Scripturarum creditis, quare Ecclesiam ne- 
gastis quam et legitis et videtis? Carta, 105, c. 5. ML. 33,403. Cfr. Quaest. Evang. L. II, c. 4. 
ML. 35, 1330. 


(49) Putemus Scripturam Dei tanquam agrum esse, ubi volumus aliquid edificare. Non 
simus pigri nec superficie contenti: fodiamus altius donec perveniamus ad petram: Petra 
autem erat Christus (I Cor, 10, 4). Trac. in Evang. loan. T. 22, n. 1. ML. 35, 1582. 


(50) Factum est cor meum tanquam cera liquescens in medio ventris mei: Ventrem suum 
dicit infirmos in Ecclesia sua. Quomodo cor ipsius (Christus) factus est sicut cera? Cor ipsius 
Scriptura Ipsius, id est, sapientia Ipsius quae erat in Scripturis. Clausa enim erat Scriptura: 
nemo illam intelligebat: crucifixus est Dominus, et liquefacta est sicut cera ut omnes infirmi 
intelligerent scripturas. Enarrationes in Psal. XXXI. ML. 36, 175. 


(51) Bonum enim vinum Christus servavit usque adhuec id est Evangelium suum... ve- 
lamen dicit ad apertionem prophetiae ut non intelligeretur. Tollitur velamen cum transieris 
ad Dominum: tollitur insientia cum transieris ad Dominum et quod aqua erat vinum tibi 
sit. Lege libros amnes propheticos non intellecto Christo, quid tam insipidum et fatum in- 
venies? intellige ibi Christum non solum sapit quod legis sed etiam inebriat... Ergo prophe- 
tia ab antiquis temporibus ex quo prorsus currit ordo nascentium in genere humano de 
Christo non tacuit sed occultum ibi erat, adhuc enim erat aqua. Tract. in loan. Evang. T. IX, 
nn, 2-4. ML, 35, 1459. 

(52) Tota itaque vita eius (Christi) in terris per hominem quem suscipere dignatus est 
disciplina morum fuit. De Vera Religione, c. XVI, nn. 31-32. ML. 34, 135. 


(53) In libris autem omnibus sanctis intueri oportet quae ibi aeterna intimentur quae 
facta narrentur, quae futura praenuntientur, quae agenda praecipiantur vel moneantur. De 
Gen. ad lit. L. 1, c. 1, n. 1, ML. 34, 247, 

(54) Sermonem quem locutus est Dominus noster lesus Christus sicut in Evangelio se- 
cund. Matthaeum legimus si pie sobrieque consideraverit puto quod inveniet in eo quantum ad 
mores optimos pertinet, perfectum vitae christianae modum... Hoc dixi ut appareat istum 
sermonem omnibus praeceptis quibus vita christiana informatur esse perfectum. De Ser- 
mone. Domini in Monte. L. 1, c. 1, n. 1, ML. 34, 1229-30, 

(55) Videamus quemadmodum Ipse Dominus in Evangelio nobis praecepit esse vivendum: 
quomodo etiam Paulus Apostolus. Y sigue exponiendo el precepto del amor a Dios con textos 
del Evangelio, S. Plablo, y Antiguo Testamento. De Moribus Eccl. L. 1, c. VIII, n. 14 ss, ML. 
32, 1316. Dicat nobis idem Paulus quid sit iste Christus Ilesus Dominus noster: Vocatis inquit 
praedicamus Christum Dei virtutem et Dei Sapientiam. Quid, ipse Christus nonne inquit, Ego 
sum Veritas? Si ergo quaerimus quid sit bene vivere, id est ad beatitudinem bene vivendo 
tendere, id erit profecto amare virtutem, amare sapientiam, amare veriatem, et amare ex toto 
corde, tota anima et ex +tnta mente. Ib. L. 1, c 13, n. 22. ML, 32, 1320-1. Cfr. c. 16, n. 26 
y C. 18. ML, 32, 1322 y 1326. 
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mente (56). Nos enseña en qué está la disciplina espiritual del alma (57) y 
en qué consiste el cumplimiento de la voluntad de Dios (58). Nos amonesta 
contra la dormición y pereza del ánimo (59) y que hemos de tomar el 
consejo bueno de quienquiera que venga (60). El que se alimentó por 
dentro de la palabra de Dios aprende a vencer las tentaciones (61), a pro- 
pósito de las tentaciones de Cristo. No hay libros tan destructores de la. 
soberbia ¡y encastillamiento en el pecado. Ni palabras tan puras que así 
persuadan a la humilde confesión iy adoración de Dios (62). La Sagrada 
Escritura desciende a nosotros para elevarnos, como el Verbo de Dios (63). 
Nos llama hacia dentro, al recogimiento interior de las cosas de fuera (64). 
Ha sido dada a los pequeñuelos para contrarrestar el influjo de los ene- 
migos (65). Hablando del milagro de Jonás en el vientre del cetáceo, entre 
otras razones, menciona la de que mueve más la realidad que la figura, 
para inclinarse por la historicidad del mismo (66). Nos habla de los auxi- 
lios y solaz de las Sagradas Escrituras (67). En fin; Dios quiso escribir 
las Sagradas Escrituras para consuelo nuestro (68). 


(56) Venit et Evangelium, praedicatur regnum coelorum, diffamatur ubique Christus, mi- 
natur gehennam, vitam promittit aeternam, et ipsa contemnitur. Transgrediuntur homines: 
Evangelium: ecce quartus dies mortis. Tract. in loan. Evang. T. XLIX, n. 12, ML. 35, 1753. 

(57) Haec tamen disciplina de qua nunc agimus, quae animi medicina est quantum Scrip- 
turis ipsis divinis colligi licet in duo distribuitur, coercitionem et instructionem. Coercitio 
timore, instructio vero amore perficitur. De Moribus Eccle. L. 1, c. 28,d n. 55. ML. 32, 1333. 

(58) Nam fieri voluntatem Dei cum obtemperatur praeceptis eius ipse Dominus dicit 
cum ait: Meus cibus est ut faciam voluntatem eius qui me missit (Io. 4, 34). De Sermone 
Dom. in Monte. L. II, c. 6, n. 21. ML 31, 1278-9. 

(59) Quid autem proferri manifestius de Veteri Testamento contra istam dormitionem 
animi, per quam fit ut non sentiamus quasi minutatim serpentem perniciem quam illud quod 
a Propheta dictum est: Qui spernit modica, paulatim decidet (Eccli. 19, 1). De Moribus. Eccl.. 


L. 1, c. 24, n. 45. ML. 32, 1330. 


(60) Sobre el consejo de Jetró a Moisés (Ex. 18, 18) dice: In quo Scriptura nos admonet. 
per quem liber hominem detur consilium veritatis, non debere contemni. Liber Quaest. in 
Pent. L, 2, q. 68. ML. 34, 619. 

(61) Quam ob rem quisquis intus verbo Dei pascitur, non quaerit in ista eremo volup- 
tatem. Quia uni Deo tantum subjectus est, non quaerit in mente id est in terrena elatione 
jactantiam. Quisquis aeterno spectaculo inconmutabilis vertitatis adhaerescit, non per fasti- 
gilum hujus corporis id est per oculos praecipitatur, ut temporalia et inferiora cognoscat. De 
Vera Religione, C. 38, n. 71. ML. 34, 153-154. 

(62) Neque enim novimus alios libros ita destruentes superbiam, ita destruentes inimicum 
et defensorem resistentem reconciliationi tuae defendendo peccata sua. Non novi, Domine, 
non novi alia tam casta eloquia quae sic mihi persuaderent confessionem et lenirent cervicem 
meam jugo tuo et invitarent colere te, gratis. Confes. L. 13, c. 15, n. 17, p. 920. 

(63) Sed Scriptura nos non levat nisi descendat ad nos; sicut Verbum caro factum des- 
cendit ut levaret non cecidit ut jaceret. Tract. In loan. Evang. T. 107, n. 6. ML. 35, 1914. 
Scriptura autem Dei verusque intellectus non solum periclitantem liberat sed et demersum a 
protundo elevat. Enarrat. in Psals, in ps. 81, 1, n. 3. ML. 36, 259. 

(64) Ergo Scriptura Divina intro nos revocat a jactationi hujus faciei forinsecus et ab ista. 
superficie quae jactatur ante homines revocat nos intro. Tract. X in Epist. loan. T. 8, n. 9. 
ML. 35, 2041. 

(65) Inclinavit ergo Scripturas Deus usque ad infantium et lactentium capacitatem, sicut 

in alio psalmo canitur: et inclinavit coelum et descendit (ps. 17, 19) et hoc fecit propter 
jnimicos qui per superbiam loquacitatis inimici crucis Christi, etiam cum aliqua vera dicunt 
parvulis autem et lactentibus prodesse non possunt, Ita destruitur inimicus et defensor. Enar. 
al. in Psals, in ps. 8. ML. 36, 112. 
. (66) Non enim frustra factum est sed tamen factum est. Si enim movent ad fidem quae 
figurate tantum dicta non facta sunt; quanto magis debere debent quae figurate non tantum 
dicta sed facta sunt, nam sicut humana consuetudo verbis ita divina potentia etiam factis 
loquitur. Epist. CI, q. 6. ML, 33, 383. 

(67) Tales autem spiritales erant patriarchae et prophetae omnesque in populo Israel 
per quos nobis Spiritus Sanctus ipsa Scripturarum et auxilia et solacia ministravit. De Doct. 
Christ. L. 3, c. 9. ML, 34, 71, Cfr. Enarrat. in Psals. in ips. 35, n. 9. ML. 36, 647. 


(68) Legite Scripturas Ideo voluit Deus ut scriberentur ut nos consolaremus. Enarrat. in 
Psals. in ps. 33, 2, n. 17. ML, 36, 817. 
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Refiriéndose a los predicadores llega a decir el Santo que tanto aprove- 
charán cuanto hayan ellos adelantado en el estudio ¡y meditación de los 
Libros Santos (69). La Escritura es fuente de gozos espirituales para los 
que peregrinan aún sobre la tierra. N 

El Santo, que lo había experimentado así, nos lo dice claramente en 
un texto, reflejo de sus mismas experiencias: 


«Además, se reconocen en la gracia del Señor muchos que, des- 
preciando el mundo y todas las cosas que en el mundo pueden pro- 
porcionar algún deleite, eligen vivir rectamente, mientras viven aquí 
en la tierra, gozando de algunos consuelos espirituales. Pero estos 
gozos, ¿de dónde pueden provenirles a los que peregrinan sobre la 
tierra, sino de la divina palabra, de la palabra de Dios, de alguna 
parábola de las Santas Escrituras, meditada e investigada atentamen- 
te, de la dulzura del hallazgo, precedido del trabajo de la búsqueda? 
Hay deleites santos y buenos en los libros, que nada tienen que ver 
con los deleites puestos en el oro o en la plata, en los manjares o en 
la lujuria...» (70). 


/ 


2) ¿SÍMILES Y COMPARACIONES 


Siempre fué propio de los grandes genios y agudos ingenios, no sólo 
decir cosas altas e ingeniosas, sino saber encerrarlas en semejanzas y com- 
paraciones, captadoras de la atención del que oye o lee. San Agustín no 
sólo nos habla de la utilidad, de la salubridad de los Libros Santos con 
textos explícitos ¡y términos precisos; ha sabido también envolver esta 
misma verdad en imágenes sueltas, comparaciones bellas ¡y expresivas. 
Aquí vamos a recoger algunas solamente, 


a) Una imagen que usa frecuentemente el Santo es la de que las Sagra- 
das Escrituras, el Evangelio, son una medicina, un antibiótico. Los Libros 
Santos son libros medicinales (71). Los preceptos del Antiguo ¡y Nuevo 
Testamento son una medicina apropiada a los diversos tiempos (72). Cura 
de la idolatría y de los pestíferos afectos (73). La Sagrada Escritura tiene 
medicamentos para todas las enfermedades del alma (74). El Evangelio 


(69) Sapienter autem dicit homo tanto magis vel minus quantum Scripturis Sanctis 
magis minusve protecit. De Doctr, Christ. L. 4, c. 5, n. 7. ML. 34, 92. 

(70) Enarrat. in Psals. in ps. 38, n. 2. ML. 36, 413. 

(71) Proinde isti (maniquei) si volunt non falsae atque adumbratae, sed verae ac solidae 
pudicitiae capere sanitatem, divinae Scripturae tanquam libris medicinalibus credant. Contra 
Faust. M. L. 22, Cc. 48, ML. 42, 429. Cfr. c. 97. ML. 42, 464. 

(72) Cum autem minora minoribus, majora majoribus dantur ab eo dantur qui solus novit 
congruentem suis temporibus generi humano exhibere medicinam. De Serm. Dom. in Monte. 
L. 1, Cc. 1, n. 2. ML, 34, 1231. : dales 

(73) Quibus morbidis et pestilentiosis affectibus medetur Scriptura Divina quae rem 
quidem notam sed tamen salubri remedio admonitionis inculcant dicens: oculos habent et 
non vident aures habent et non audiunt et coetera talia. Epist. CIT, q. 3. ML. 33, 877. 

(74) Omnis morbus animae habet in Scriptura medicamentum suum: qui ergo sic aegro,, 
tat ut ista dicat in corde suo, bibat potionem psalmi hujus. Quid est? Mali florent, boni 
laborant quomodo ista videt- Deus? Accipe, bibe; ipse tibi hanc de quo ista murmuras, 
temperavit potionem: tantum ne recusses saluberrimum poculum, accommoda per aurem 
os cordis et bibe quod audis: noli aemulari in malignantibus neque aemuleris facientem 
iniquitatem, quoniam tanquam foenum cito arescent et sicut olera prati cito cadent (ps, 35, 
1-2). Enarrat in Psals, in ps. 36, 1, n. 3. ML. 36, 357. Cfr. Enat. in ps. 57, n. 8-9. ML. 36, 
538-9; De Doct. Christ. L. 2, c. 5, n. 6. ML. 34, 38. 
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nos lo dió Dios contra los malestares del alma (75) y contra todos los ve- 
nenosos errores de los herejes (76). 


b) Otra imagen no menos frecuente es que los Libros Santos son alimen- 
to y bebida espiritual. La médula del Antiguo Testamento que alimenta y 
sacia está oculta como el grano de la espiga (77). Exponiendo las seis 
edades del mundo, alegorizadas en los seis días de la creación, según él, 
afirma que los de la edad sexta, la de Cristo, se alimentarán de las Sagra- 
das Escrituras (78). El Evangelio es bebida para todos los hombres (79) y 
alimento sólido para los que van adelante en los caminos de Dios, que 
sigue a la leche de la fe (80). La Escritura Santa es comida, bebida y 
juego ingenuo y alegre con el que nos instruimos en la salud del alma (81). 
Las Escrituras son como selvas donde nos alimentamos (82) ¡y de las que 
damos a los demás para que también ellos gusten del pasto espiritual (83). 


c) Las Escrituras son como nubes que hacen reverdecer el campo seco 
del alma con su riego (84). El Evangelio es como una larguísima lluvia 
que Nuestro Señor derramó para que el que beba de ella brote en su 


(75) Ecce fratres mei quale remedium posuit Dominus contra aegritudines animae, Quid 
ergo? Cum caput tibi dolet laudamus si Evangelium ad caput tibi possueris et non ad 
ligaturam cucturreris. Tract. In loan. Evang. T. 7, n. 12. ML. 35, 1443. 


(76) In Evangelio habetis unde sanemini contra errores venenosos et nefarios haereti- 
corum. Tract. in Ioaom. Evang. t. 12, n. 15. ML. 35, 1705. 


(77) Nostis autem hordeum ita creatum ut ad medullam ejus vix perveniatur: vestitur 
enim eadem medulla tegmine paleae et ipsa palea tenax et inhaerens ut cum labore exuatur. 
Talis est littera Veteris Testamenti vestita tegminibus carnalium sacramentorum; sed si ad 
ejus medullam perveniatur pascit et satiat, Tract. in Toan. Evang. T. 24, n. 5. ML. 35, 1594. 


(78) Sic ista aetate spiritualis homo quicumque bonus minister est Christi, et eum bene 
quantum potest imitatur, cum ipso populo spiritualiter pascitur Sanctarum Scripturarum ali- 
mentis et lege divina: partim ad concipiendam fecunditatem rationum atque sermonum, 
tanquam herbis seminalibus; partim ad utilitatem morum conversationis humanae tanquam 
lignis fructiferis; partim ad vigorem fidei, spei et caritatis in vitam aeternam, tanquam 
herbis viridibus, id est, vigentibus quae aestu tribulationum possint arescere. De Gen. con- 
tra Maniqueos. L. 1, c. 23, n. 40. ML. 34, 192-3. 


(79) Sed Ipse Dominus ipsum Evangelium pro sua cujusque cCapacitate omnibus suis 
bibendum toto terrarum orbe difudit. Tract. in loan, Evang. T. 124, n. 7. ML. 35, 1976. 

(80) Quod jam commendavi dilectioni vestrae stabiliter meminisse debetis Sanctum 
loannem Evangelistam nolle nos semper lacte nutrire, sed solido cibo vesci. Quisquis autem 
ad sumendum solidum cibum verbi Dei adhuec minus idoneus est, lacte fidei nutriatur, et 
verbum quod intelligere non potest credere non cunctetur. Tract, in loan. Evang. T. 48, 
n. 1. ML. 35, 1714, 


(81) Omissis igitur et repudiatis nugis theatricis et poeticis, divinarum Seripturarum 
consideratione et tractatione pascamus animum atque potemus vanae cCuriositatis fame ae siti 
fessum ac aestuantem, et inanibus fantasmatibus tam quam pictis epulis, frustra refici sa- 


tiarique cuplentem, hoc vere liberali et ingenuo ludo salubriter erudiamur. De vera Kenigione, 
Cc. 51, n. 100. ML. 34, 166. 


(82) Et revelabit sylvas. Et tunc eis revelabit opacitates divinorum Librorum, et um- 
bracula mysteriorum, ubi cum libertate pascantur. Enarrat. in Psals. im ps. 28. ML. 36, 214. 


(83) Bonum est, fratres, ut testum divinarum Scripturarum et maxime sancti Evangelii 
nullum locum praetermitentes pertractemus ut possumus; et nostra capacitate pascamur, 
et ministremus vobis unde et vos pascatis. Tract. in loan. Evang. T. 2, n. 1. ML. 35, 1388. 


(84) Quia et nunc viride agri Deus facit sed pluendo super terram, id est facit animos 
reviriscere per Verbum suum; sed-de nubibus eos irrigat id est de Scripturis prophetarum 
et apostolorum. Recte autem appelantur nubes, quia verba ista quae sonant et percusso 
aere transeunt, addita etiam obscuritate alegoriarum quasi aliqua caligine obducta velut 
nubes fiunt, De Gen. contra Mamniqueos, L. 2, Cc. 4, n. 5. ML. 84, 198. Cfr. Contra Faust. M. 
L. 12,0, 22, ML. 42; 266. 
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interior una fuente inagotable (85). Las Escrituras son nubes que llueven 
lazos para los pecadores, de abundancia benéfica para el justo (86). 

d) La Escritura divina es compañera que Dios nos da para nuestro 
camino (87). Son lámparas encendidas para que no caminemos a oscuras 
en la noche de este siglo (88). Es un arco que despide flechas que inflaman 
en amor divino (89). Espejo sincerísimo en el que cada cual puede ver sin 
engaño la magnitud del pecado (9). Su nitidez es tal que sólo alaba lo que 
es digno de alabanza ¡y reprende lo que merece vituperio (91). Balanza 
fidelísima de las acciones humanas (92). Espectáculo útil y hermoso con el 
que debemos alegrarnos (93). Son las Santas Escrituras la carta que Dios 
nos envió desde nuestra patria para enseñarnos a bien vivir en nuestra 
peregrinación (94). Los dos Testamentos son los pechos de nuestra madre 
la Iglesia, que nos nutre con su leche, para poder llegar a comer el ali- 
mento sólido que es el Verbo (95). Es un tesoro escondido que el que lo 


(85) Sed utinam vel pluviam veritatis de ipsis nubibus libenter excipiat. Nam propter 
illam Dominus noster nubilum carnis nostrae dignatus assumere imbrem Sancti Evangelii 
largissime infudit, promittens etiam quod si quis biberet de aqua ejus rediet ad illum inti- 
mum tontem ut forinsecus non quaerat pluviam. Dicit enim: fiet eo fons aquae salientis 
in vitam aeternam. De Genes. contra Maniqueos. L. 2, c. 5, n..6. ML. 34, 199. 

(86) Pluet super peccatores laqueos. Non enim prophetae tantum sed omnes verbo Dei 
animas irrigantes nubes dici possunt qui cum male intelliguntur pluit Deus super peccatores 
laqueos; cum autem bene intelliguntur fecundat pectora piorum et fidelium... Eadem autem 
nube id est, divina Seriptura utrumque factum est... et hic igitur eadem Scripturarum nube 
pro suo cujusque merito et peccatori pluvia laqueorum et justo pluvia ubertatis infusa est. 
Enarrat. in Psals. sp. 10, ML. 36, 137. 

(87) Quid enim sic adversatur peccare volentibus quam praeceptum Dei, id est, les ejus 
et Scriptura divina, quae data est nobis ad hanc vitam ut sit nobiscum in via, qui non 
oportet contradicere ne ncs tradat judici, sed ei oportet consentire cito. De Sermone Dom. 
in Monte, L. 1, c. 11, n. 32. ML. 34, 1245. : 

(88) Ergo omnes Scripturae (in coelo) tollentur de medio, quae nobis in hujus saeculi 
nocte tanquam lucernae accendebantur ne in tenebris remaneremus, Tract. in loan. Evang. 
T. 35, n. 9. ML, 35, 1662. 

(89) Arcum ergo istum Scripturas Sanctas libenter acceperim ubi fortitudine Novi Tes- 
tamenti quasi in nervo quodam, duritia Veteris flexa et edomita est. Huic tanquam sagittae 
mittuntur apostoli, vel divina praeconia jaculantur. Quas sagittas ardentibus operatus est, 
id est, quibus percussi divino amore flagrarent. Enarrat. in Psals. in ps. 7. ML. 36, 106. 
_ 90) Sed ideo sunt tanquam sincerissimum speculum proposita hominibus oracula coeles- 
tium paginarum ut ubi quisque videat quodlibet peccatum quantum sit, quod forte magnum 
est et maie viventium coeco more contemnitur. Contra Epist. Parm, L. 3, Cc. 2, n. 9. ML. 
43, 89. 

(9) Quae Scriptura Sancta ut supra dixi tanquam speculi fidelis nitor nullius accipit 
adulandam personam, sed et laudanda et vituperanda hominum facta vel ipsa judicat vel 
legentibus judicanda proponit; nec solum homines ipsos vel vituperabiles vel laudabiles 
intimans, verum etiam quaedam in vituperabilibus laudanda vel in laudabilibus vituperanda 
non tacens. Contra Faust. M. L. 22, C. 65, ML. 42, 440-1. 

(92) An forte parva sunt ista crimina et parvi aestimanda? (sigue el texto de San Pablo: 
aut fornicarius, aut avarus...) solent enim isti etiam hoc dicere pensantes ea non in statera 
aequa divinarum scripturarum sed in statera dolosa consuetudinum suarum. Contra Epist. 
Parm. L, 3, Cc. 2, n. 9. ML. 43, 89. 

(93) Adhuc quidem spectatores in amphitheatro forte insaniunt et in sole sedent: et 
nos si stamus, tamen in umbraculo sumus et utiliora et pulchriora sunt quae spectamus. 
Spectemus pulchra et a pulchro spectemur. Spectemur nos mente ea quae dicuntur in sensi- 
bus divinarum Scripturarum et gaudemus tali spectaculo. Enarrat. in Psals, Ps. 82, 2, n. 25. 
ML. 36, 298. 

"(94) De illa civitate unde peregrinamur litterae nobis venerunt; ipsae sunt Scrupturae 
quae nos hortantur ut bene vivamus. Peregrinamur enim, suspiramus, gemimus, Venerunt 
ad nos litterae de patria nostra, ipsa vobis recitamus. Enarrat. in Psals. in ps. 149, n. 5. 
ML. 37, 1952, ¿ 

(95) Quisquis novit natum se esse audiat quia puer est et infans, avide inhiet uberi- 
bus matris et cito crescit. Est autem mater ecclesia: et ubera ejus duo Testamenta divi- 
narum Scripturarum. Hinc sugatur lac omnium Sacramentorum ktemporaliter pro aeterna 
salute nostra gestorum, ut nutritus atque rcboratus perveniat ad manducandum cibum quod 
est: in principium erat Verbum et Verbum erat apud Deum et Deus erat Verbum. Lac nos- 
trum Christus humilis est: cibus noster idem Ipse Christus aequalis Patri. Lacte te nutrit 
ut pane pascat. Tract. in Epist. loan. T. 3, n. 1. ML, 35, 1998, 
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encuentra desprecia las cosas temporales para sacar ocio y vacar al cono- 
cimiento de Dios (96) y sacar cosas nuevas y añejas de sus riquezas (97). 


3) APLICACIONES 


Ya dijimos más arriba que es imposible extender a todas las virtudes 
cuanto San Agustín dice de la Sagrada Escritura como fuente de vida 
espiritual, por la abundancia de materia. Por eso en este apartado nos 
vamos a ceñir a dos puntos: a la Caridad, reina y forma de las virtudes, 
y algunos Dogmas fundamentales de nuestro Credo, de los que el Santo 
saca conclusiones de vida espiritual práctica. 


A) La Caridad.—Todo el altísimo valor espiritual-práctico que Sab 
Agustín concede a la virtud de la Caridad radica en un texto de San Pablo, 
que el Santo no se cansa de citar: Si hablando lenguas de hombres y de 
ángeles no tengo caridad soy como bronce que suena o címbalo que retiñe. 
Y si teniendo el don de profecía ¡y conociendo todos los misterios y toda 
la ciencia y tanta fe que trasladase los montes, si no tengo caridad no soy 
nada. Y si repartiese toda mi hacienda, y entregare mi cuerpo al fuego, 
no teniendo caridad nada me aprovecha (98); y de lo que nos dice San 


El 


Juan en su 1 epístola católica, tan bella y profundamente comentada por 
el Santo. 

Arrancando de esta base ¡y apoyado en ella nos dirá que la caridad lo 
es todo y sin ella nada es el hombre, aun cuando todo lo tuviere (99); que 
la caridad es la medida de la perfección (100), que sola ella basta (101); 
«Dios es amor»: aun cuando no se hubiera dicho nada más en alabanza 
de la caridad, esto sólo bastaba, ni teníamos por qué buscar nada más. 

Pésese el valor de sus mismas palabras, llenas de celo y de espíritu 
sobrenatural : 


«Carísimos, amémosnos los unos a los otros, ¿Por qué? ¿Porque lo 
aconseja el hombre? Porque el amor ex Deo est, Recomendó ya de 
por sí grandemente el amor, porque dijo: ex Deo est, Pero ha de decir 
más, Estemos atentos y escuchemos. Añadió: El amor ex Deo est; y 
todo el que ama ha nacido de Dios y conoce a Dios. El que no ama, 
no conoce a Dios, ¿Por qué? Porque es amor. ¿Qué más pudo decir, 
hermanos? Si en todas las páginas de esta «Carta» no se hubiera di- 
cho ninguna cosa más en alabanza del amor, si ninguna otra cosa 
se dijere en todas las páginas de las Escrituras y oyésemos sola- 


(96) Tesaurum in agro absconditum (Mt. 13, 44) dixit duo testamenta legis in Ecclesia, 
quae quis cum ex parte intellectus attigerit, sentit illic magna latere: et vadit et vendit 
omnía sua et emit agrum illum, id est, contemptu temporalium comparat sibi otium ut sit 
dives cognitione Dei. Quaest. Evang. L. 1, q. 13. ML, 35, 1326. 

(97) Quod si essetis (De Ecclesia Vera) de divitiis sanctarum Scripturarum non solum 
nova sed etiam vetera proferretis. Contra Faust. M. L. 4, e. 1. ML. 42, 219. 

(98) 1 Cor, 13, 1-3, 

(99) Fructus autem est totus caritas sine qua nihil est homo quidquid aliud habuerit. 
Tract, in loan. Evang, T. 7, mn. 3. ML. 35, 1439. 

(100) Caritas ergo inchoata justitia est; caritas provecta provecta justitia est;- caritas 
magna magna justitia est. De Natura et Gratia, c. 70, n. 84. ML, 44, 290, 

(101) Haec est margarita praetiosa, charitas, sina qua nihil tibi prodest quodcumque 
habueris: quam si solam habeas sufficit tibi. Tract. X in Epist. loun. T. 5, n. 7. ML. 35, 2016. 
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mente este dicho de boca del Espíritu de Dios: Porque Dios es amor, 
ninguna otra cosa deberíamos buscar e indagar...» (102). 


El sentido y la fuerza del texto están patentes y no necesitan más expli- 
cación. Pero, por si esto fuera poco el Santo nos recuerda reiteradamente 
cómo la Sagrada Escritura nos recomienda con insistencia esta virtud, 
preciosa margarita (103); y de tal manera la recomiendan Cristo y los Após- 
toles, como si sola ella hubiera que mandarla (104); de tal manera que si 
ella está, todas las cosas están llenas, mas si sola ella falta, todo está va- 
cío (105). Esta es la sola caridad que San Juan nos recomienda en su 
epístola católica (106); y en ninguna otra parte se recomienda tanto como 
en ella, de la que el Señor nos recomienda en el Evangelio el modo «y 
medida (107). 

La Sagrada Escritura nos enseña cómo la perfección está en el 
amor (108). No enseña la Sagrada Escritura otra cosa que la caridad, ni 
reprende más que la concupiscencia. Todo tiende a corroborar y fortale- 
cernos el amor (109). Establece como norma del estudio de la Sagrada Es- 
critura la caridad (110), llegando a decir que toda interpretación y com- 
prensión de la Biblia que no sepa descubrir el doble amor, a Dios y al 
prójimo, es falsa (111). 

B) Dogmas fundamentales.—A las águilas les gustan las alturas don- 
de nutrirse y respirar aires purísimos. A las águilas del espíritu les gusta 


(102) Tract. X in Epist, loan. T. 7, n. 4. ML. 35, 2031. 

(103) Meminerint enim christiani quanto opere Scripturis omnibus commendata sit chari- 
tas. De Moribus Eccles. L. 1, e. 33, n. 71. ML. 32, 1340. 

(104) Merito itaque magister bonus dilectionem sic saepe commendat, tanquam sola prae- 
cipienda sit, sine qua non possunt prodesse coetera bona, et quae non potest haberi sine 
coeteris bonis, quibus homo eficitur bonus. Tract. in Joan. Evang. T. 87, n. 1. ML. 35, 1853. 

(105) Sciunt ita commendatam esse a Christo et Apostolis ut si haec una dessit inania; 
si haec adsit plena sint omina. De Morib. Eccl. L. 1, c. 33, n. 73. ML. 32, 1841, 

(106) Epistola autem ista tota quam suscepimus tractandam vobis videte si aliud ali- 
quid commendat quam ipsam unam charitatem. Tract. X in Epist. loan. T. 7, n. 1. ML. 35, 
2029. Cfr, Ibid, T. 5, n. 4. ML. 35, 2014, 

(107) Quid valeat charitas omnis Scriptura commendat: sed nescio si alicubi amplius 
quam in ista Epistola commendetur; lbid. T, 5, n. 13. ML. 85, 2019. Audivimus in Evangelio 
modo fratres, quantum nos diligat Dominus et Salvator Noster Jesus Christus, Deus apud 
Patrem, Homo apud nos, ex nobis ipsis, jam circa dexteram Patris, audistis quantum nos 
diligat. Nam suae charitatis mensuram et ipse dixit et nobis indixit, mandatum suum dicens 
esse, ut nos invicem diligamus (Io. 13, 34) et ne quaereremus dubitantes et aestuantes 
quantum nos debeamus invicem diligere quantaque illa sit quae Deo placet charitatis per- 
“fecta mensura (ea enim perfecta est, qua major esse non potest): expressit Ipse, docuit et 
ait: Maiorem hanc caritatem nemo habet quam ut animam suam ponat quis pro amicis suis 
(lo. 15, 12). Fecit Ipse quod docuit. Fecerunt Apostoli quod ab Illo didicerunt et nobis 
faciendum praedicaverunt. Enarrat. in Psals., ps. 56, n. 1. ML. 36, 661. 

(108) Haec est hominis una perfectio (amor a Dios con todo el corazón) haec nobis Tes- 
tamento utroque concinitur; haec nobis hinc atque hinc suadetur. Quid adhuc Scripturis 
quas ignorantis calumniamini? De Moribus Eccl, L, 1, c. 25, n. 46. ML. 32, 1381. 

(109) Non autem praecipit Scriptura nisi charitatem nec culpat nisi cupiditatem: et 
eo modo informat mores hominum... Sed omnia haec ad eamdem charitatem nutriendam 
atque corroborandam et cupiditatem vincendam atque extinguendam valent. De Dictr. Christ. 
L. 3, Cc. 10, n. 15. ML. 34, 71. 

(110) Sed hoc modo instructus divinarum Scripturarum studiosus cum ad eas perscru- 
tandas accedere coeperit illud apostolicum cogitare non cesset: scientia instat, charitas aedi- 
ficat. De Doctr. Christ. L. 2, C, 41, n, 62. ML, 34, 64. Cfr. Tract. X in Epist. loan, T. 2, 
n. 8. ML, 35, 1993, 

(111) Quisquis igitur Scripturas Divinas vel quamlibet earum ¡partem intellexissa sibi 
videtur ita ut eo intellectu non aedificat istam geminam charitatem Dei et proximi nondum 
intellexit. De Doct. Christ. L. 1, c. 35, ML, 34, 34. 
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también vivir en las alturas y nutrirse y respirar el aire purísimo y vivi- 
tficador de los dogmas fundamentales de nuestra fe, llenos de sobrenatu- 
ralismo y pujante vitalidad cristiana. 

Esto que observamos, en general, en todos los Santos Padres se nota de 
una manera más palpable en San Agustín. A medida que los años avan- 
zan, su espíritu se va centrando más ¡y más en las verdades de la Pater- 
nidad divina, de nuestra filiación sobrenatural y hermandad en Cristo, 
de la inhabitación de Cristo por la fe, y sobre todo del dogma del Cuerpo 
místico, que ocupa un puesto capital y una enorme amplitud en sus escri- 
tos, sobre todo en los de sus últimos años. La doctrina del Cuerpo místico 
es algo que lleva en la punta de la pluma. Ciertamente sorprende la alu- 
sión tan continua e inesperada, a veces, a esta verdad. Y todas estas ver- 
dades que él predicaba con la mayor sencillez a las gentes del pueblo, las 
aprende en la Sagrada Escritura. Estas verdades, que son los sólidos y 
sublimes fundamentos de la más rica y plena vida interior y sobrenatural. 
Rara es la vez que alude a ellas y no lo hace a propósito de algún texto 
bíblico, o aduciéndolo para corroborar esta doctrina. 

No vamos a hacer aquí un análisis de todos ¡yy cada uno de estos dogmas 
capitales, que por sí solos darían materia para un trabajo. Unicamente 
vamos a ver cómo de estos dogmas, que el Santo recuerda, explana y des- 
arrolla morosamente, como regustándose en ello, saca conclusiones de 
vida práctica espiritual, magnífica ¡y sublime. 

De la Paternidad divina, de que Dios es nuestro Padre, de llamarle con 
este dulce nombre, deduce una inflamación del amor y del afecto supli- 
cante y cierta presunción justificada de impetrar lo que pedimos. Y cómo 
en El, ricos y pobres, deben considerarse unidos en santa hermandad (112). 
De que Cristo habita por la fe en nuestro corazón, como en la nave del 
mar de Genesaret, concluye que cuando la barquilla de nuestra alma peli- 
gre, le despertemos si va en ella dormido, para que El calme y serene la 
tempestad. Merece que copiemos aquí sus mismas palabras: 


«Si dentro de ti inhabita la fe, allí está Cristo bullendo. Si la fe 
está en nosotros, Cristo está en nosotros. ¿Qué otra cosa quiere signi- 
ficar el Apóstol cuando dice que Cristo inhabita por la fe en nuestros 
corazones? Luego tu fe de Cristo es Cristo en tu corazón. Y aquí viene 
aquello de que dormía en la nave, y como estuviesen en peligro los 
discípulos, inminente ya el naufragio, se acercaron a El y le desperta- 
ron. Se levantó Cristo; mandó a los vientos y a las olas y se siguió una 


(112) Pater noster, Quo nomine et charitas excitatur; quid enim carius filiis debet esse 
quam pater? et suplex affectus, cum homines dicunt Deo: Pater noster; et quaedam impe- 
trandi praesumptio, quae petituri sumus cum prius quam aliquid peteremus tam magnum 
donum accepimus ut sinamur dicere: Pater noster Deo, Quid enim jam non det filiis peten- 
tibus cum hoc ipsum ante dederit ut filii essent? postremo quanta cura animum tangit ut 
qui dicit: Pater noster tanto Patre non sit indignus... admonentur hic etiam divites vel 
genere nobiles secundum saeculum cum christiani facti fuerint non superbire adversus pau- 
peres et ignobiles: quoniam simul dicunt Deo: Pater noster, quod non possunt vere et pie 
Pudo nisi se fratres esse cognoscant. De Sermone Domin. In Monte. L. 2, <c. 4, n, 16. ML. 
4, 1276. 
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gran bonanza. Así, tú; entran los vientos en tu corazón, porque indu- 
dablemente, cuando navegas, mientras haces la travesía de esta vida, 
mar proceloso y lleno de peligros, te agitan los vientos, te acometen las 
olas, turban la nave. ¿Cuáles sqn los vientos? Escuchas una ofensa, te 
airas. La ofensa es el viento. La ira es como las olas. Estás peligrando, 
quieres responder, te dispones a maldecir al que te maldice. Entonces 
la nave está avocada al naufragio. Despierta a Cristo que duer- 
me» (113). 


La realidad de la presencia de Cristo dentro de nosotros trae otros 
provechos ¡yy utilidades positivas para el alma. Es raíz de muchas decisio- 
nes firmes. El Santo deduce precisamente de ese principio, enseñado en la 
Escritura, que nuestra alegría debemos buscarla en el interior, no fuera 
de nosotros (114). 


La verdad más fecunda en aplicaciones prácticas es la del Cuerpo Mís- 
tico. De lo que ella entraña, unión con Cristo, vivificación por su espíritu, 
amonesta a que nada temamos tanto como vernos separados de su cuerpo. 


«Se ha derramado el amor de Dios en nuestros corazones por el 
Espíritu Santo que se nos ha dado (Ror2., 5, 5); luego el Espíritu es 
el que vivifica, el Espíritu es el que da vida a los miembros. Pero el 
Espíritu no da vida a los miembros si no están incorporados al cuerpo 
que el mismo Espíritu vivifica, Así, pues, nada debe termer tanto el 
cristiano como separarse del cuerpo de Cristo. Porque si está sepa- 
rado del cuerpo de Cristo, no es miembro suyo. Si no es miembro 
suyo, no puede vivir de su espíritu. Porque dice el Apóstol que el que 
no tiene el Espíritu de Cristo, no es de El» (115). 


De aquí mismo se siguen otras consecuencias fundamentales para la 
vida espiritual. Porque, siendo miembros de Cristo, tenemos el amor de 
Dios sobre nosotros (116), y ya en este mundo por la fe, la esperanza y la 
caridad, estamos en el cielo para siempre y él está con nosotros hasta el 
fin de los siglos por su divinidad, bondad y unidad (117). 

Otra enseñanza del Cuerpo Místico es que por ser miembros suyos he- 
mos de estar unidos en los sufrimientos y en la cruz a Cristo y tomar 
como nuestros sus dolores (118). Y a partir sobre todo de su comentario 


(113) Tract. in loan. Evang. T. 49, n. 19. ML, 35, 1755. 

(114) Dedisti laetitiam in cor meum. Non ergo foris quarenda est laetitia ab iis qui 
adhuc graves corde diligunt vanitatem et quaerunt mendacium sed intus ubi signatum est 
lumen vultus Dei: in interiore enim homine habitat Christus (Ef. 8, 17) ut ait Apostolus. 
Enorrat. in Psals. ps. 1, 4, ML, 36, 82. 

(115) Tract. in loan. Evang. T. 27, n. 6. ML. 35, 1618. Cfr. T. 26, n. 13, ML. 35, 1616. 

(116) Quomodo autem dilectio qua dilexit Pater Filium est et in nobis nos quia mem- 
bra ejus sumus, et in illo diligimur cum ipse diligitur totus, id est Caput et corpus? Tract, 
in Toan. Evang. T. 111, n. 6, ML. 35, 1929. 

(117) ¡Saule, Saule, quid me persequeris (Act. 9, 4) se dixit in nobis esse hic deorsum 
ergo et nos in illo sumus ibi sursum quia et nunc exaltavit caput meum super inimicos 
meos. Ecce quale pignus habemus unde et nos fidem, spe et charitate cum capite nostro 
sumus in coelo in aeternum: quia et ipsum divinitate, bonitate, unitate nobiscum est in 
terra usque ad consummationem saeculi (Mt. 18, 20). Emnarrat. in Psals., ps. 26. ML. 36, 205. 

(118) Amici et proximi mei adversum me appropinquaverunt et steterunt. Jam intelli- 
gamus capitis voces, jam incipiat illucescere caput nostrum in passione... Sed rursum cum 
.coeperit caput dolere, nolle inde separare corpus. Si caput noluit se separari a vocibus corporis, 
corpus se audeat separare a passionibus capitis”... Quomodo ergo peccata nostra sua esse voluit 
propter corpus suum, sic et nos passiones ejus nostras esse velimus propter caput nostrum, 
Emnarrat. in Psal. ps. 37, n 16. ML. 36, 406. 
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al Evangelio de San Juan (416-17) San Agustín funda el amor al prójimo 
sobre la doctrina del Cuerpo Místico de Cristo. No hay para qué aducir 
textos concretos. Todo el tratado 65 es una demostración de ello, donde 
además hace mención de nuestra filiación divina y hermandad con El. 


Antes de poner el punto final a este ensayo quiero notar cómo San 
Agustín insiste en fundamentar el valor espiritual ¡y cristianizador de la 
Sagrada Escritura en su autoridad divina y máxima, llegando a decir 
que si pudiera ser falso lo escrito sobre el Verbo encarnado no quedaría 
en los Libros Sagrados ninguna salvación de fe (119). Y así podíamos 
llegar a afirmar que la única razón a que obedece su obra bíblica es una 
razón de carácter espiritual, ya que si trata de defender apologéticamente 
la autoridad de la Sagrada Escritura e inculcarla es porque de otra ma- 
nera todo su valor espiritual y cristianizador estaría en el aire. 


CONCLUSION 


Al fin ya de nuestro trabajo una vez más tenemos que confesar su ca- 
rácter de guión y de guión imperfecto. Nada hemos dicho de la acomoda- 
ción ¡y tipología bíblica usada por San Agustín en orden a la vida espiri- 
tual, de la que ya León XIII advirtió que los Santos Padres hicieron buen 
uso, no para demostrar los dogmas, sino por la experiencia que tenían 
de su importancia para alimentar la piedad y la virtud de los fieles (120), 
y que da material abundante para otro artículo. Casi nada hemos dicho 
de la aplicación a las virtudes y a los vicios. Todo ello por no extender 
demasiado este artículo. Con todo, por lo expuesto, podemos concluir la 
importancia que para San Agustín tiene la Biblia en orden a la vida es- 
piritual. 


Alba de Tormes. 


(119) Quae si falsa de Nllo (Verbo Incarnato) scripta essent etiam omnia periclitarentur 
mendatio, neque in lllis litteris ulla fidei salus generi humano remaneret. Quia itaque vera 
A. Eo O hominum in Christo agnoscebam... Confes. L. 7, Cc. 19, p. 592. Cfr, Eptst. 


1 
(120) Providentissimus Deus. E. B. n. 97. 
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A BENEDICTINE OF STANBROOK ABBEY: Mediaeval Mystical Tradition and Saint John of the 

Cross. 1 vol. 14 x 22 cms. 161 págs. Ed. Burns Oates, London, 1954. 

Bien conocida y apreciada es la labor de las Benedictinas de la Abadía de Stanbrook por 
los servicios prestados al público de habla inglesa con sus traducciones de Santa Teresa, 
San Juan de la Cruz, de algunas obras del P. Gabriei de Sta. M. M., etc., etc. 

El libro que reseñamos, escrito por un miembro de la citada comunidad inglesa, no pre- 
tende, en la intención de su autora, añadir nada a los muchos ya existentes sobre oración 
y vida espiritual, ni es tampoco una biografía de San Juan de la Cruz. Es simplemente 
un estudio en torno a la espiritualidad medieval y del siglo xvi. Confía su autora que la 
obra podrá, al menos, abrir una pista a más hábiles exploradores (1). 

Comprende: Introducción (1-12), seis apartados o capítulos (13-157), Indice de Auto- 
res (159-161). 

Quien se embarca en una investigación de este tipo tiene que sortear la dificultad inicial 
del tecnicismo del lenguaje empleado por los autores espirituales o teólogos místicos de los 
diversos períodos. Aquilata la autora en sentido católico exacto de ”Misticismo”, equivalente 
de Teología Mística en su doble aspecto: a) De conocimiento experimental de Dios gozado 
por los espíritus contemplativos. b) De tratado teológico que estudia dicha contemplación. 
Nota muy bien cómo la Teología Mística, en cuanto ciencia, es derivada, no primaria (deri- 
vative, not primary), lo cual implica que debe descansar sobre el sólido fundamento de la 
Dogmática (2). Pasa asimismo revista a los términos contemplación, oración, éxtasis (3-12). 

El tema central se abre con este interrogante: ¿A quiénes principalmente es deudor San 
Juan de la Cruz y hasta qué punto? (14). 

Para ver de contestar a la pregunta formulada hace desfilar la autora ante el lector 
a los Victorinos (25-55), San Buenaventura (56-85), el Pseudo-Buenaventura (86-100), La Es- 
cuela germano-fiamenca (103-104). 

Antes de acometer el análisis de la posible influencia de estos autores en San Juan de 
la Cruz, se nos brinda una sencilla y corrida presentación de la espiritualidad o mejor del 
clima espiritual de España antes del siglo xv (12-24). 

Las peculiares circunstancias político-religilosas de nuestra ¡península favorecían poco el 
tratar temas espirituales de un modo original, máxime en romance. 

Hasta el segundo cuarto del siglo xv se vivía en España de importación e imitación de 
obras de autores extranjeros más bien que de producción original (18). 

Aunque, hechas las debidas salvedades, lleve su parte de razón la autora, en punto a es- 
critos espirituales, con todo ia remitimos a MENÉNDEZ Y PELAYO, La Ciencia Española, III, 
Santander, 1954, 41-2, t. 3, 163-164. : 

A continuación señalamos, siquiera sea de un modo telegráfico, los puntos de contacto- 
influjo que cree hallar la autora entre San Juan de la Cruz y los autores apuntados. 


Los VICTORINOS: 1. Hugo de San Víctor: La comparación del fuego y del madero (28-29). 
La prosa De Laude Caritatis de Hugo, algo equivalente al poema sanjuanista de la Subida- 
Noche (36). Pueden ser puestos en paralelo muchos pasajes de Hugo acerca de la contem- 
plación con otros de tema similar de La Llama y Cántico (37). 

11. Ricardo de San Víctor: Dificultades, oscuridades y arideces en el tránsito de la medi- 
tación a la contemplación (47), Símil del hierro y el fuego (53), 

San Buenaventura: Semejanza entre el esquema de la vida espiritual, dado por el Doctor 
Seráfico en el comentario a las Sentencias y el esquema sanjuanista (61). 

Especial coincidencia al hablar de la Vía Iluminativa (65) y al prevenir contra el deseo 
de visiones y revelaciones (66). En las Illuminationes Ecclesiae in Hexaemeron de San Bue- 
naventura cree descubrir la autora la fuente de la canción de La Llama. ¡Oh lámparas 
de fuego!... (75, n. 1). Cree muy probable que San Juan estudiase los Soliloquios de Bue- 
naventura (81). 

Opina asimismo que los primitivos Descalzos tuvieron que leer De sex alis Seraphim (82). 

Pseudo-Buenaventura: 1. David de Augsburgo: La doctrina de San Juan acerca de la 
oración de los principiantes es una e idéntica con la de este autor. Coinciden también ambos 
en comparar la perfección con la subida a un monte. 11. Hugo de Balma: Identidad doctrinal 
en lo referente a la aridez que caracteriza el paso de la vía purgativa a la iluminativa (95-96). 


(*) Sólo hacemos recensión de aquellos libros que crea conveniente la Dirección. Los 
demás se anunciarán en la Sección de Libros recibidos. Se ruega envíen dos ejemplares de 
cada obra. 
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Í S ALEMANES Y FLAMENCOS: 1. Pseudo -'T'auler: Juan de la Cruz leyó. las Ins- 
ales 0 Medulla Animae (101). Del c. 35 de esta obra tomó Juan las tres clásicas seña- 
les que marcan el paso de la meditación a la contemplación (102). 

1. Tauler: Doctrina de la autoabnegación (108). Atención amorosa (109). 

En la pintura tan realista y psicológica de los defectos de los principiantes hecha por 
Juan de la Cruz en la NO, ve la autora algo más que una simple coincidencia con pasajes 
de Tauler (obviously there is more than mere coincidence involved) (110). Tienen en e 
el acentuar el aspecto apostólico de la vida contemplativa y del amor perfecto (113-114). 

111. Dionisio Cartujano: Juan de la Cruz le leyó (116). Notable semejanza en ambos al ha- 
blar de la aridez (117). , . 

Lenguaje idéntico el de Juan (Cántico. 39, 2. 5) y un paso del De Fonte Lucis de Dioni- 

1 123). ¿ 

PELS O NIACIGERS Se ha afirmado que Ruysbroeck ha influido especialmente en San 
Juan. A la autora le parece que «there is little evidence that John was more indebted to 
Ruysbroeck than to certain others» (124). La autora halla un argumento de que San Juan 
de la Cruz estudió a Ruysbroeck en el hecho de que también el místico flamenco escribió 
en verso y luego glosó en prosa sus canciones (125). Gran semejanza entre los cuadros de 
la vida espiritual de Ruysbroeck y fray Juan (127). Identidad casi verbal (almost verbally) en 
la descripción de la tercera señal (127). Comparaciones clásicas del hierro y del fuego, del 
rayo de sol y del aire iluminado (127). 


Acabado este recorrido vuelve la autora a España en el c. VI de su libro intitulado Spain 
again, and Saint John of the Cross” (135-137). Se » 

En la primera parte de este capítulo se habla brevemente de la espiritualidad española 
de los siglos xv-xvI. Hacen acto de presencia Fr. Luis de Granada, el Beato Juan de Avila, 
García Ximénez de Cisneros, Bernardino de Laredo, el Beato Alonso de Orozco y Francisco 
de Osuna (137-143). A continuación se habla ex profeso de San Juan de la Cruz. Aunque 
original en muchos puntos y en sus métodos el Santo es el heredero de los siglos anterio- 
res (144). 

Las páginas que se dedican a trazar a grandes rasgos las líneas fundamentales de la 
espiritualidad sanjuanista están bastante bien logradas. pe 

Son de notar las observaciones que hace acerca de la contemplación adquirida que llama 
la Cenicienta de la teología espiritual (the Cinderella of spiritual theology) (151). Defiende 
la autora que San Juan de la Cruz habla de la contemplación adquirida (150-153). 


Vamos a dar franca y modestamente el juicio que nos merece este libro, 

A poco de salir a luz la obra, Reimhold Grunesfenster emitió su parecer desfavorable en: 
Mount Carmel (London), v. 2, n. 3, 1954, 112 Estamos de acuerdo con la crítica inglesa 
en que la autora no ha abierto ninguna ruta desconocida a más hábiles exploradores. No 
se muestra lo suficientemente preparada para obra semejante. 

No es ni un libro para especialistas, ni para lectores ordinarios; estos últimos hallarán, 
a duras penas, interés alguno en contemplar tan disecada presentación de la doctrina espi- 
ritual de los autores medievales. Es altamente problemático el grado de influencia ejercitada 
por otros autores en Juan de la Cruz «and a mere similarity of treatment, or even of phrase, 
does not necessarly argue to dependence». 

Por nuestra parte, tenemos que notar: 1) La benedictina confunde a Juan de Jesús Ma- 
ría (Aravalles) con José de Jesús María (Quiroga) en las págs. 23, 26. 2) Confunde de un 
modo embrollado al mismo P. Aravalles con Juan de Jesús María (Calagurritano) y así nos 
dice que Aravalles fué el primer maestro de novicios de la Congregación de Italia, y, si- 
guiendo por la falsa pista, cita el ”De partibus Orationis in communt” del Calagurritano 
como si se tratase de una obra de Aravalles (148). 3) Otra vez confunde al P, Aravalles con 
Fr. Juan Evangelista (?) (19) Advertimos que todas estas confusiones son de signo real, 
no meras erratas de imprenta; para convencerse más, basta consultar el Indice de Autores, 
bajo las voces correspondientes. 4) Creemos que se confunde también a Dionisio Cartujano 
con Ludolfo de Sajonia, vulgarmente conocido, este último, en España en tiempo de Sta. Te- 
resa bajo el nombre de el Carturano. Este es el Carturano de quien habla la Santa en su 
Vida, 38 (BMC, 1, 333) y en sus Constituciones (BMC, VI, 5) y no Dionisio Cartujano. 5) Se 
asegura que San Juan de la Cruz fué el Maestro de novicios del P. Aravalles. La crítica 
ha demostrado de sobra la falsedad de esta noticia. (Cfr. Alberto de la Virgen del Carmen, 
«Rev, de Espiritualidad», 3 (1944), 159-161). 6) Al citar voces castellanas se cometen sus 
erratas, v. gr.: Senequito por Senequita (18), divinis por divinas (21), dodemos en lugar de 
debemos (152), 7) Pensamos que en España este libro tiene poco que decir después de la 
Obra de Sanchis Alventosa, «La Escuela mística alemana y sus relaciones con nuestros mís- 
ticos del Siglo de Oro». Madrid, 1946, o después de las pocas y sobrias páginas que el Padre 
Crisógono dedicó al tema en su Obra Científica, págs. 21-29, por no citar sino lo más cono- 


cido y sin mezclarnos en disputas ajenas a nuestro intento. 8) La obra tiene mucho lastre 
innecesario de eso que se llama erudición a la violeta. 


La presentación tipográfica es sobria, elegante, seria, como sabe hacerlo B 
Sos a, r 3 
Fr. José VICENTE, O. C. D. p : ds: 


DICTIONNAIRE DE SPIRITUALITÉ ASCÉTIQUE BT MYSTIQUE, DOCTRINE Er HistoI s 
l PU : As $ NE RE, Fascicules XVIII- 
XIX. Dabert-Dérélition. París, Beauchesne, 1954, 30 x 23; 1-512. e 5 


La literatura espiritual y sobre todo la hi 


storia de la espirituali i con 
publicación de este nuevo fascículo del Dicti a le gp da 


onnaire de Spiritualité, e: - 
tudios y trabajos de verdadero mérito. Como en los Sastiaalós preblentes 86 coi a 
bién en éste estudios y se desarrollan temas de interés, tanto bajo el aspecto histórico como 
doctrinal. Ello hace que este Diccionario venga a ser una obra inprescindible de estudio 
de información y de consulta. Hay que agradecer a su Director y colaboradores el esfuerzo 
. 
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de superación que van realizando, a fin de facilitarnos estos preciosos materiales de trabajo, 
cada vez mejor preparados, mejor desarrollados y con el estímulo de despertar siempre nue- 
vas preocupaciones en el campo de la espiritualidad. 

No es posible detenernos a resaltar méritos, pues toda la obra en conjunto merece nuestra 
más sincera aprobación. Y nó cabe duda que uno de los méritos principales en obras de este 
género es la distribución sabia y proporcional de los temas y el desarrollo metódico y orde- 
nado de cada uno de los estudios, conforme a unos esquemas claros y precisos y uniformes 
para toda la cbra. Hay que destacar la acertada distribución de puntos y cuestiones que se 
ofrece en algunos estudios, contribuyendo así a dar claridad e interés a toda la exposición. 

Para la teología ascética es de gran importancia el estudio que trata de los defectos espi- 
rituales, firmado por Andrés Cabassut y en el que se estudian los aspectos más importantes. 
Partiendo de la base fundamental, que es la noción de defecto espiritual, el autor hace un in- 
tento de clasificación de los mismos, recogiendo las divisiones que se habían dado, desde 
los moralistas paganos (Pitágoras y Horacio) y principalmente partiendo de los moralistas 
cristianos, entre los que se concede una justa importancia a Evagrio (siglo 1v), autor del ca- 
tálogo más antiguo de los vicios capitales. A continuación se analiza una cuestión particular, 
importantísima en la vida espiritual: el conocimiento de nuestros defectos. El autor pondera 
en primer lugar la necesidad de este conocimiento en des apartados: 1) querer conocer los de- 
fectos; 2) poder comocerlos, A continuación se indican los medios para lograr este conoci- 
miento, entre los que se da la primacía al examen de conciencia y a la oración, En el pá- 
rrafo cuarto se desarrolla uno de los temas capitales de la vida ascética: la corrección de los 
defectos. 1) importancia; y 2) medios: a) naturales; y b) sobrenaturales. El autor conoce 
y transcribe las normas de la pedagogía sobrenatural. Conoce la doctrina de San Juan de 
la Cruz sobre este particular, expuesta tan magistral y finamente en los libros de la Subida 
y Noche Oscura y acepta su teoría sobre la necesidad de la purificación pasiva y de una in- 
tervención directa y extraordinaria de Dios—en el pensamiento del Santo—para la reforma 
total del alma y la aniquilación de sus propios defectos. Cabassut añade un último párrafo 
sobre la utilización de los propios defectos en la vida espiritual, en el que anota algunas 
normas muy sabias de la psicología pedagógica, avaladas con la autoridad de tan buen maes- 
tro como lo es en este punto San Francisco de Sales. 

La mayor parte de este volumen está integrada por el estudio sobre Dionisio Areopagita, 
en el que se tratan e investigan los aspectos principales de la que puede llamarse cuestión 
aítonisiana, tanto desde un punto de vista histórico como doctrinal. Los títulos generales en 
que está dividido este estudio son: 1) Aspecto de la cuestión dionisiana; 2) Los escritos areo- 
pagíticos; 3) La doctrina del Pseudo-Dionisio; 4) Influencia dionisiana en Oriente; 5) In- 
fluencia dionisiana en Occidente. Imposible resumir el contenido de tcdo este largo estudio 
que forma por sí sólo un opúsculo bastante completo. Hemos de confesar, que a pesar de las 
muchas firmas que aquí colaboran, se guarda una admirable unidad de estilo en todos los 
temas, que les confiere valor y garantía. Dada la importancia que se ha concedido al Pseudo- 
Dionisio, como autor y escritor místico por excelencia, nos parece hubiera sido conveniente 
que René Roques, de la Facultad católica de Lille, hubiera completado y esclarecido más su 
teoría mística—en sentido doctrinal—y la hubiera explicado con mayor amplitud. Los temas 
de la purificación, iluminación, etc., están estudiados dentro de la distribución esquemática 
de la jerarquía humana. En ella podía haberse fundido la doctrina mística del autor, ofre- 
ciéndose así un sistema más homogéneo, Pero, también podía, haberse estudiado algo más 
ampliamente el libro De mystica theologia, dada su importancia histórica y la influencia que 
ejerció en la teología occidental de la Edad Media y sobre todo en España, en los siglos xvi 
y Xvm. El capítulo más completo tal vez sea el dedicado a estudiar la influencia dionisiana, 
tanto en Oriente como en Occidente. No es posible recoger todos los datos de esta influencia 
en una obra de este género. Y asi, es forzoso reconocer algunas lagunas y omisiones, que 
quedan patentes, por ejemplo, con relación a la influencia en los autores espirituales españo- 
les del xvm. Con todo, se nos ofrece una visión panorámica bastante completa y, sin duda, 
de gran interés histórico e informativo. 

Queremos hacer solamente una leve observación a propósito del estudio sobre el despojo 
o la desnudez (depouillement) espiritual. No sé hasta qué punto tiene plena garantía la idea 
expuesta en la col. 471 y sigss. de que en una Corriente de la espiritualidad medioeval, que 
hizo su aparición en las riberas del Rin, la idea de desnudez está ligada a la contemplación 
mística. Es cierto que siempre—y tobre todo en Eckart, como más tarde en San Juan de la 
Cruz—se ha reconocido una fuerza purificadora a la contemplación, a ese rayo de tiniebla, 
que causa en el alma la oscuridad de la purificación, a fin de adaptarla para recibir la ilumi- 
nación superior. Pero, es indudable también, que existen otros documentos, de esa misma 
corriente del Rin, en que se habla y se enseña una desnudez del espíritu, obrada en virtud 
de la mortificación de los vicios e imperfecciones, independientemente del influjo de la con- 
templación mística. Esta idea del autor repercute en el análisis que hace de la doctrina de 
San Juan de la Cruz sobre este mismo particular y se deja sentir su influencia en la direc- 
ción que da a su exposición. Más exacto que centrar el pensamiento del Santo en torno a la 
contemplación —como hace el autor—es centrarlo en torno al elemento unión con Dios. La 
contemplación es una manifestación de esta unión espiritual, San Juan de la Cruz la reconoce 
indudablemente un carácter purificador. Pero, si él exige la mortificación y la desnudez abso- 
luta del alma en cuanto a sus gustos y quereres y apetitos, es porque de otro modo no se 
puede llegar a esa unión íntima con Dios, fin de todo su sistema e idea que preside su des- 
arrollo. Y admite una purificación y una desnudez—véase los libros de la Subida. del Monte— 
que no se consideran como efecto de la contemplación directamente, sino de la fuerza del 
espiritu, que lucha por vencerse a sí mismo. 

Por lo demás, no podemos menos de felicitar y agradecer a la Facultad teológica de los 
Padres Jesuitas de Enghien (Bélgica), por haber asumido la continuación de esta magnífica 
obra, imprescindible para el estudio de la espiritualidad.—P. ENRIQUE DEL SDOo. CORAZÓN. 
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Tomás DE AQUINO (SANTO), O. P.: Suma teológica, tomo IV: Tratado de la bienaventuranza... 
Tratado de las pasiones, Biblioteca de Autores Cristianos. Madrid, 1954; XX, 1132 Ppp., 80 
ptas. Tomo V: Tratado de los hábitos y de las virtudes... Tratado de los vicios. Biblioteca 
de Autores Cristianos. Madrid, 1954; XX, 1976 pp. Tomo XII: Tratado de la Vida de 
Cristo... Biblioteca de Autores Cristianos, 1955; XVI + 684 pp., 70 ptas. 


A partir del tomo IV se establece una distribución y una numeración definitiva en los 
tomos de esta colección, que vienen a reformar la numeración de los precedentes. Todo queda 
aclarado en una advertencia preliminar, que hubiera sido mejor haber previsto. 

Uno de los tomos más interesantes para la teología espiritual es el V. En él se contienen 
los dos tratados fundamentales: el de las virtudes y el de los vicios, precedidos del tratado 
de los hábitos que sirve de base y fundamento en el estudio especulativo y para la estruc- 
tura de aquéllos. Por la sola enunciación de estos tratados ya se ve que este tomo de la Suma 
Teológica es uno de los más importantes para la vida espiritual, reafirmada por la impor- 
tancia de que goza Santo Tomás en toda la doctrina teológica. Se expone aquí la doctrina 
sobre la naturaleza de las virtudes, sus clases y su funcionamiento psíquico. Se estudia la 
existencia y la esencia de las virtudes cardinales y teologales, raíz del organismo sobrenatu- 
ral—fe, esperanza y caridad—y base de toda la vida cristiana y espiritual. Se discute y se 
precisa el delicado problema moral sobre el medio de la virtud y la conexión de las virtudes 
entre sí, problema que influye en el de su desarrollo. Santo Tomás, genio armónico, comple- 
ta su visión del mundo sobrenatural, con el estudio de los dones del Espíritu Santo, de las 
Bienaventuranzas y de los Frutos. 

Toda la doctrina del Angélico está explicada en claras y precisas introducciones que 
actualizan su pensamiento y sus enseñanzas. Las introducciones son cortas, pero lo suficien- 
tes para darnos una idea de todo el conjunto de la cuestión de la Suma, de sus ilaciones, 
de =y desarrollo w del método aue al Santo adopta en ella. 


El volumen está como dividido en dos tratados generales. El primero, de los hábitos y 
virtudes. El segundo, de los vicios y pecados. Con esto se hace una introducción general al 
primer tratado y otra, del mismo tipo, a este segundo. Pero no está hecha en este tomo la 
justificación de esta división que se ha introducido y que parece romper el orden y la 
distribución lógica del esquema trazado por el mismo Santo Tomás, tal como se publicó en 
el volumen primero de esta misma colección (pág. 8). Se aúnan en un mismo tratado los 
hábitos y las virtudes, cuando éstas—en su distribución esquemática—están en el mismo 
plano que los vicios. Virtudes y vicios, en el esquema de Santo Tomás, son como una sub- 
división, una subsección del tratado general y preliminar de los hábitos. La distribución 
lógica sería: o en tres tratados—como se anota en el reverso de la primera página de este 
tomo—o en dos tratados solamente, guardando la unidad esencial de todo el volumen: el 
tratado primero sobre los hábitos en general y el segundo sobre los hábitos en particular, 
subdividido: a) hábitos buenos—virtudes—y b) hábitos malos—vicios y pecados—, En otras 
ediciones anteriores de la Suma ha prevalecido esta última división, que está más en confor- 
midad con el pensamiento y con la consideración que el mismo Santo Tomás hace de toda 
esta materia. 

Las introducciones que preceden, tanto a los tratados como a las diversas cuestiones, 
cumplen bien su cometido. En la introducción general al tratado de los hábitos y las virtudes 
se incluye un apartado especial, el III, que se intitula: El tratado de los hábitos en general, 
En él se estudia el valor, las fuentes, la división de este tratado. Pero no se dice nada 
acerca de las virtudes. En fuerza de la lógica éstas reclaman un apartado especial también, 
en el que se estudien esas mismas y otras cuesticnes, pa que en la distribución que los 
autores han dado al tratado están en el mismo plano que los hábitos en general. En otras 
introducciones, por ejemplo, en la que se hace a la q. 81, hubiéramos deseado una explica- 
ción algo más amplia del pensamiento de Santo Tomás acerca de la universalidad del pecado 
original y alguna referencia más explícita al hecho de la excepción de la Virgen María, en 
cuanto a la contracción de dicho pecado. Esto se suple en cierto modo en uno de los apéndi- 
ces finales, pero es también tema de una introducción de este género. Porque siempre se ha 
mirado la conclusión del ¡artículo 3. de esta cuestión como la resolución definitiva del An- 
gélico, que Cayetano auténticamente aclara e interpreta. 

Ninguna de estas apreciaciones resta valor objetivo a las partes de este volumen. Agra- 
decemos sumamente la publicación de este tomo, por la contribución que ha de prestar al 
mundo de la teología y de la espiritualidad, lamentando que no se haga lo propio con otras. 
obras de nuestra teología. 

El tomo XII nos ofrece el tesoro de la vida de Cristo, ejemplar y modelo de toda vida 
cristiana. Son de alabar las discretas introducciones del P. Colunga, muy a tono con la na- 
turaleza y las exigencias de una colección de este género.—P. ENRIQUE. 


LLAmas (Jos), O. S. A.: Teología del Amor, o Ciencia de la vida sobrenatural. Altamira, Ma- 
drid, 1954, 386 pp. 

Esta obra no puede catalogarse entre las obras propiamente teológicas sobre el amor, 
por más que se presente bajo ese título; porque no tiene método ni estructura teológica, y 
solamente se salva su carácter teológico en el objeto o materia general de que trata. Esta 
falta de método en una obra que se presenta con aspecto de teología es un factor muy im- 
portante. La misma amplitud del libro y la imprecisión de su desarrollo llevan al autor a 
incluir temas y consideraciones, que si no están plenamente fuera del tema general (pp. 35- 
6, SS.; 41-2, ss.; 112, ss.) si podían haberse reajustado a un esquema más preciso dentro 
de lo que sería la auténtica teología del amor. Aunque el subtítulo amplía las perspectivas. 
de la obra, pero no altera la dirección de su primer enunciado. 

El autor pretende darnos en esta obra un conjunto doctrinal sobre la ciencia del espí- 
ritu y sus fenómenos más peculiares: naturaleza, condiciones, fuente de la vida sobrenatural, 
la lucha contra los enemigos del alma. el desarrollo de la vida de amor, de la vida de ora- 
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ción y sus clases, historia de unos amores, etc. Es laudable el método seguido, por haber 
superado ese plan rutinario a que venían sometiéndose las obras y los trabajos de esta índole 
y haber afrontado la exposición de la vida sobrenatural con independencia de otras fórmu- 
las. Pero que no puede calificarse como método teológico, Esto influye en la estructura de 
todo el libro, que no pasa de ser un ensayo, impreciso en muchos de sus capítulos. Impreci- 
sión que puede influir en el sentido doctrinal de lo que se expone, Léase, por ejemplo, lo 
que se dice sobre la oración contemplativa. 

Sería pueril querer destacar temas particulares o pretender anotarlos todos. Creo que 
no todos estarán conformes con el autor, en que la actuación genuinamente sacerdotal es 
llamada en los tiempos presentes dirección espiritual. Si no se hablase de actuación genuina 
podría salvarse la denominación y el comentario que le sigue. Pero siempre está por encima 
la acción sacrificial y la administración de los Sacramentos, canales de la vida divina. 

Juzga con razón el autor que su teoría sobre la contemplación y el estado místico—si 
teoría puede llamarse—encontrará contradictores y lectores que disientan de su criterio (pá- 
gina 9). Y esto, no por la unificación de vías en la vida espiritual, que es tema tal vez ya 
superado por su defectuoso planteamiento, sino porque su posición no entronca con ninguna 
de las teorías corrientes. No vamos a entrar aquí en un análisis de la contemplación ni del 
estado místico. Para mí creo que el fallo del autor está en equiparar la vida mística con la 
contemplación, cuando ésta no es más que un fenómeno particular de aquélla (pp. 121-135). 
Y en esto podrá darse contemplación, sin que de aquí se arguya la existencia de un estado 
mistico permanente. A lo que se afirma en la pág. 130, anotaremos que los grados de cono- 
cimiento no son siempre paralelos a los grados de perfección entitativa. Sobre la opinión 
expuesta en la pág. 131 cabe advertir que no puede considerarse la contemplación como un 
conocimiento vivencial de Dios, si se entiende la palabra vivencial en su sentido, porque 
quedaría abierta la puerta a funestas deducciones. La vivencia es de carácter inmediato, 
mientras que la precepción de Dios en el conocimiento de la contemplación es deducido, 
porque no trasciende el límite de la fe, aunque tenga como fundamento algún fenómeno de 
experiencia o vivencial, si se quiere. Pero en cuanto contemplación no es vivencial el cono- 
cimiento. Habla el autor (pp. 171-172) de la meditación y oración discursivas. Y no es com- 
prender bien su naturaleza decir que a fuerza de meditación no hace acto de presencia el 
amor en el alma. Si la meditación es como debe ser, reposada y afectuosa, indudablemente 
que atrae al alma el calor del verdadero amor, porque suscita en ella ansias de santidad y 
de perfección. Pero el autor desconecta la meditación de la contemplación (pág. 171), por- 
que juzga que aquélla es «del orden del entendimiento y ésta del del corazón». Pero sí la 
meditación no engendra en nosotros el amor, ¿cómo una representación de la fantasía es 
principio y fundamento de la oración afectiva?... 

Con todo son sugestivas y aleccionadoras muchas páginas de este libro y se leen con 
gusto por la forma en que están redactadas. Pero una teología del amor o ciencia de la vida 
sobrenatural—si el contenido ha de respoder al título—exige otra estructura y otro des- 
arrollo.—P, ENRIQUE. 


BARRIOS MONEO, ALBERTO, C. M. F.: La espiritualidad cordimariana de San Antonio María 
Claret. (Estudio histórico-místico sobre la espiritualidad y apostolado cordimarianos de 
San Antonio María Claret.) 1 vol., 368 págs., 16,8 x 12 mm. Madrid, 1954. 

Libro especial es éste del P. Barrios. El autor, que, como se anucia en la parte superior 
de la portada, pertenece a la Academia Claretiana de Estudios Místicos, ha querido hacer 
un estudio a fondo de la espiritualidad, rica espiritualidad, de su Santo Fundador. Loable 
tarea, y que, según yo creo, no estaba hecha. El autor, por lo que he podido ver, ha puesto 
mucho cariño en él y no pequeña ilusión. La propaganda hecha no sé hasta dónde habrá 
llegado, pero el dato de que cierta mañana los Semanistas de la Mariológica, celebrada en 
octubre próximo pasado, en Zaragoza, nos encontráramos en nuestros respectivos asientos 
con unos volantes recomendando la obra, encomiada por varias personalidades (de la Con- 
gregación) y con elogios y bendiciones del Santo Padre y Cardenales y Obispos me hace 
pensar que se tiene interés en su divulgación. Nosotros también lo vemos bien..., pero que- 
rríamos las cosas de otra manera. Sin ningún ánimo de polémica voy a exponer, con la 
brevedad que me sea posible, mi juicio personal sobre toda la obra. Por descontado, alabo 
y felicito al P. Barrios por ella; no es una vulgaridad..., un libro más. Pero juzgada serena- 
mente y sin prejuicio ninguno—si cabe, con cierto cariño, porque me fué muy simpática la 
inmensa figura de Claret—hallo lo siguiente: P 2 

a) Encuentro muy bien, razonado y pensado, cuanto el autor nos dice de la tierna, sóli- 
da y constante devoción mariana del Santo y de los modos y maneras de que se valía, en 
su apostolado mariano, para hacer que la Señora se adueñara de los corazones. Tambien 
creo está suficientemente probado su «cordimarianismo». Me parece que sobre este particular 
nadie le dirá nada al P. Barrios, ni menos nadie lo discutirá del Santo Fundador, Mejor 
dicho: yo al P. Alberto le diría que el «cordimarianismo» del Santo Claret le trata él con 
cierto exclusivismo, que, francamente encuentro exagerado. Pero sobre este punto no insisto 
porque nos llevaría muy lejos. (Cfr, Nicoláu, Miguel, S. J., en Manresa (1954), 115-146; Joa- 
quín de la Sda. Familia, O. C. D., en Rev. DE ESPIRITUALIDAD, 50-1 (1954), 215-238.) 

b) Pero bajo ésta que pudiéramos llamar «la tesis» del autor y que discurre serena- 
mente, como mansa corriente superficial, me parece encontrar otra corriente secundaria y 
como ajena al tema del libro en que el P. Barrios insiste repetidamente y en la que nos- 
otros diremos también dos palabras, Se trata del misticismo que el P. Barrios ve en Claret. 

Pues bien: sobre este particular quede bien sentado que nunca jamás discutiré yo si fué 
o no místico en sentido estricto. No he estudiado a fondo su vida y no tengo ningún interés 
en negarle tal cosa. Por lo que a mí toca, desde este mismo instante concedo que fuera un 
gran místico. Lo que le discuto al P, Alberto son unas cuantas cosas que aduce como prue- 
bas..., que a mi juicio no prueban lo que se intenta. Permítaseme, antes de citar al autor, 
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hacer una aclaración. En el subtítulo se dice que el libro es «estudio histórico-místico». He 
tomado lo de místico en un sentido amplio, como equivalente a «espiritual», prescindiendo 
a priori de darle un sentido estricto como contrapuesto a «ascético». El autor nos dirá si me 
he equivocado. También quiero prescindir de disputas de escuelas sobre el particular. Aun- 
que llevo un Hábito... creo estar ecuánime en este aspecto, entre otras razones, por haber 
hecho mi carrera teológica fuera de la Orden. Dice el P. Barrios (pág. 40): «El niño ham- 
breaba la soledad, principio y pábulo de la noticia de amor infuso que Dios comienza a 
prender en el alma.» Nimis probat. En la pág. 41, después de contarnos las subidas a la 
ermita de Sallent y cómo Claret lloraba a los pies de la Señora, añade: «El recuerdo de 
aquellas lágrimas gozosas, signo de la pasividad de su oración...» Tampoco me convence, ni 
creo convenza a nadie. «Y para lograrlo (el amor de Jesús y María) buscaba el alejamiento 
de todo, procuraba la soledad, amaba el silencio, Son síntomas inequívocos de la labor calla- 
da e intensa de la noticia de amor infuso» (pág. 43). (El subrayado es nuestro, como en la 
anterior.) A mí me parece que eso lo tiene cualquier alma buena que, con sinceridad y deci- 
sión, quiere vivir la vida de piedad. Paso por alto de la pág. 44 a la 46 porque se haría larga 
la cita..., pero me parece que el P. Barrios anda confundido, Omito también el comentario 
al cap. 111. Nos parece exagerado esto: «...no parece temerario suponer también aquí aque- 
llos trastornos mistico-marianos de amor a la Madre... La altura de la espiritualidad claretia- 
na los exige y nosotros no podemos imaginarla. sin esos transportes místicos, sin esa em- 
briaguez espiritual mística y mariana, flor de la deseada quietud descrita por los Príncipes 
de la mística cristiana y española.» (Subrayamos nosotros.) Bastantes más citas he recogido 
en mi reposada lectura. Por no alargarme ya más, ceso. Pero no quiero dejar de citar un 
último testimonio: «Ac vix dum poterat a fabrili labore vacare ac conquiescere, ad sacram 
confugiebat aedem: ibique, vel ad augusti Sacramenti aram, vel ante Virginis Deiparae ima- 
ginem, precando contemplandoque dulcissimas traducebat horas» (pág. 48, nota 10), Su- 
braya el autor, que líneas antes dice, refiriéndose a estas concretas palabras: «Esta pasivi- 
dad de su oración... creíamos verla confirmada en las siguientes palabras de la Homilía de 
Su Santidad Pío XI...» y cita las indicadas anteriormente y nada más. Ahora el lector 
juzgue si de ese «contemplandoque...» se puede sacar tanto como saca el P. Barrios. 

Otros ligerillos reparos se podrían hacer, pero no merece la pena. El libro ganaría si se 
hubieran suprimido cosas que creo no hacían falta.—FRrR. JOAQUÍN DE LA SDA. FAMILIA, O. C. D. 


HNRIQUE DEL SDO. CORAZÓN, O, C. D.: Los Salmanticenses: su vida y su obra. Ensayo histórico 
Y proceso inquisitorial de su doctrina sobre la Inmaculada. Editorial de Espiritualidad. 
1 vol. XLII-278 págs. 14 x 22 cms. Madrid, 1955, 


La obra del P. Enrique es un extracto de su tesis doctoral presentada en la Facultad 
de Teología de la Universidad Pontificia de Salamanca y defendida públicamente el día 3 de 
junio de 1954, Mereció los mejores juicios de los censores y no es caso que nosotros insis- 
tamos en ellos. 

Preceden al cuerpo de la obra: una Advertencia preliminar, en la que el autor refiere 
sucintamente el origen y el motivo de su trabajo y da en síntesis su organización interna. 
La Presentación, firmada por el P. Manuel Cuervo, O. P., Profesor de Teología en la Uni- 
versidad de Salamanca y director de la tesis del P, Enrique. La Introducción general, que 
da ambientación y fundamento a todos los capítulos y al tema que en la obra se desarrolla. 
Sigue la relación de las Fuentes: 1) Fuentes manuscritas—veinte fichas en total—; y 2) Fuen- 
tes impresas. A continuación se hace una relación bibliográfica «detallada. Por último, el 
autor intenta despejar la incógnita sobre los manuscritos del CTS, de los que solamente 
ha encontrado unas páginas que pueden calificarse como autógrafas del primer Salmanti- 
cense. 

En el cuerpo de la obra podemos distinguir dos grandes partes, que no quebrantan 
ni rompen su unidad. Una histórica y otra histórico-doctrinal.. Ambas muy bien orientadas 
y, en sus líneas generales, definitivas. 

- La parte histórica, en su mejor parte desconocida o tergiversada, comprende el resumen 
de la vida del Colegio de San Elías de Salamanca y las vicisitudes de la composición del 
CURSUS THEOLOGICUS SALMANTICENSIS (CTS). 

Después de estudiar los antecedentes históricos del gran CTS. en el capítulo I, el autor 
hace la biografía de los autores del Curso (cap. ID, utilizando en la mayor parte materiales 
inéditos y los documentos de las fuentes de primera mano. Nos ha gustado la orientación 
del cap. 111: el CT'S. en sus causas y formas externas y la serenidad con que el autor 
resuelve el problema de si el Curso fué mandado componer por determinación expresa de 
los Superiores de la Orden; problema sobre el que los historiadores primitivos de la Orden 
están desacordes y encontrados, En el cap. IV, sobre la estructura interna del CTS. el autor 
se revela perfecto conocedor de la obra, tanto de sus problemas doctrinales más funda- 
mentales como de la organización y estructuración de sus tratados y cuestiones. 

Esta parte, por ser lo primero que se hace en este terreno—pues lo que existe publicado 
no vale gran cosa—, podrá mejorarse en muchos detalles el día que se haga una monografía 
crítica completa. Pero esto no quiere decir que haya que corregir al autor. Se le completa- 
rá, porque la pauta marcada por él es la que se ha de seguir. Y esta parte de su obra 
es totalmente insustituible a los nuevos investigadores de estos temas. Añádase que la infor- 
mación es directa y de primerísima mano. El P. Enrique ha tenido en esto mucha suerte 
y mucho tino para registrar archivos y bibliotecas. En los apéndices se nos ofrecen docu- 
mentos de primera necesidad. Todo ello le ha permitido al autor poder trazar una reseña 
en la que casi todo es nuevo y desconocido y rectificar muchas ideas equivocadas, que otros 
autores habían proferido. La obra, bajo este aspecto, no es definitiva—en historia es difícil 
decir la última palabra, como el autor lo anota en su introducción—; pero es maestra y 
felicito al autor por sus trabajos. 

Una nota más que aumenta su valor—y no quiero pasar por alto—es el esquema crono- 
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lógico-biográfico de los autores del CTS. (págs. 30-31) que de un vistazo nos presenta los 
datos más importantes de cada autor salmanticense y su aportación al Cursus. Merece que 
hagamos realzar también el valor, la precisión y la claridad de otros esquemas—sobre todo 
en el cap. IV—que dan garantía a la obra. 

La segunda parte, histórico-doctrinal sobre la doctrina inmaculista de los Salmanticen- 
ses, puede decirse que es definitiva. Todo lo que se pueda añadir será de detalle y con- 
firmando precisamente la tesis del autor, que ha tenido la fortuna de encontrar todos los 
documentos necesarios para tejer la historia auténtica del proceso inquisitorial en contra 
de la doctrina del_Curso Teológico. 

En esta parte, que es la que el autor se proponía estudiar, ya que la anterior está estu- 
diada en función de ésta y por poner en su punto muchos datos sobre el Curso, la infor- 
mación del P. Enrique es pasmosa y toda desconocida y de primera mano. Sólo contados 
investigadores sabían que había existido el proceso inquisitorial. Los ¡Salmanticenses, a pe- 
sar de su leal tcmismo y basados en él, son acérrimos defensores de la Inmaculada. Con 
todo, se les procesó como contrarios a la sentencia piadosa. Como su texto está demasiado 
claro en este punto, el proceso inquisitorial que se les hizo—y en el que, primeramente 
se expurgaron tan sólo unas tres páginas ancdinas, de los cien folios que llena la traída y 
llevada Disp. 15 (Trac. XIII; edic. Palmé, 8, 82-212), mandándose luego eliminar y arrancar 
toda la disputa l5—está totalmente injustificado. Hubo de todo menos de argumentos de 
teología. O, como dice el P, Cuervo, O. P., director de la tesis y que escribió la presen- 
tación de la misma: ”Lo único que aparece claro después de las investigaciones llevadas a 
cabo es que en ella (en la denuncia a la Inquisición) hubo de todo menos razones teológicas. 
(Pág. XIV.) 

El autor estudia este proceso nistóricamente en los documentos (cap. V) y además doc- 
trinalmente en los mismos Salmanticenses. Su obra es definitiva en sus líneas generales. 
Contiene, además, una justificación doctrinal de la sentencia de nuestros teólogos, escrita 
con lógica y con una serena ponderación de todas las razones en pro y en contra. No 
podemos detenernos más en esta reseña. En nuestro artículo, que aparecerá en Estudios 
Marianos, haremos una sucinta exposición de la doctrina inmaculista salmanticense. 

En conformidad con las exigencias críticas de nuestra época, la obra va precedida de 
una reseña bibliográfica, que si no es exhaustiva sí es lo suficientemente completa y cumple 
perfectamente con la: naturaleza del libro. El autor ha desarrollado con paciencia todo su 
trabajo. Queremos destacar las cualidades que más le realzan: la serenidad de juicio a 
través de toda su exposición—léanse los caps. VI y Vli—y la ordenación y el desarrollo 
de su pensamiento, sujeto siempre a los cánones de una lógica inflexible, que contribuye 
a dar autoridad a la obra. La impresión tipográfica es también esmerada, observándose 
convenientemente la distribución y separación de párrafos, con lo que la obra gana en pre- 
sentación. Queremos agradecer también al P. Manuel Cuervo, O. P., que dirigió este tra- 
bajo, la presentación que hace de él, llena de sinceridad. Felicitamos una vez más al autor 
y a quienes han contribuído a la publicación de esta obra, que ha de ser una gloria para 
la teología española y carmelitana.—P. JOAQUÍN DE LA SDA. FAMILIA. 


IGNACIO MARÍA DE La EUCARIstía, FrR., O. C. D.: Hombre. Mundo. Redención. (Concepto agus- 
tiniano del hombre bajo el signo de Adán o de Cristo, por ...). Prólogo del Excmo. se- 
ñor Dr. D. Fr. José López Ortiz, Obispo de Túy y Vicepresidente del Consejo Superior de 
investigaciones Científicas. Ediciones Mediterráneo. (Valencia, 1954), 1 vol,, XIII-212 pp., 
246 x 17,2 m.m 
El libro es fruto sazonado de la tesis doctoral del autor en la U. Gregoriana de Roma. 

La presentación en que le ofrece «Ediciones Mediterráneo» (Alboraya, 41, Valencia) sobria 

y Severa, pero agradable. Hasta el tipo interior de letra me satisface, Mucha claridad, buena 

distribución de la caja de imprenta, márgenes discretos, más bien tirando a amplios. En fin: 

bien, Sin reticencias. 

En cuanto al contenido, dividido en dos partes, digo también que me ha gustado mucho. 
El viejísimo problema del Hombre, del Mundo y de la Redención está tratado con un sabor 
tan actual, sin perder ni su clasicismo ni su pátina temporal, que realmente se lee como 
cosa poco manida. Claro esta que a ello ayuda, y no poco, el estilo y redacción del mismo. 
Conozco personalmente al' autor y no me sorprende su estilo. Sabía que hablaba con propie- 
dad y aticismo sin afectación, pero ahora, en su libro creo que se ha esmerado aún más. 
Francamente siento no poder tributarle, bajo este aspecto, la merecida alabanza en la mis- 
ma moneda literaria. Supla mi sinceridad, mi confesada insuficiencia. Tiene frases y giros 
de una expresividad y de una fuerza y de una condensación de pensamiento nada corrien- 
tes. A veces parecen retranes, con esa salsa tan española y tan certera. Reciba el autor cor- 
dial enhorabuena. Es un libro que literariamente no se hace pesado, aunque la materia pu- 
diera asustar a algunos lectores. 

La materia tratada se indica en el subtítulo de la obra: Concepto agustiniano del hombre 
bajo el signo de Adán o de Cristo, Las dos ciudades agustinianas. Mundo e Iglesia. Mundo 
«es la unidad del mal, que lleva, además, la maldición de Dios. Iglesia es la unidad del bien, 
agrupación vocacional de todos los que creen». Los problemas del hombre como persona y 
los del hombre en sociedad. Que son los fundamentales de la problemática humana. Y esto 
visto a través del incomparable San Agustín. Sin hacernos solidarios de todos los detalles 
que el autor inserta en su libro creemos, en conjunto, que la obra está muy bien planteada 
y pensada. Además—al menos para mí—con mucha y acertada novedad. Sin delimitaciones 
minimistas que no darían una visión comprehensiva. Es teología dcgmática y a la vez 
moral y ascética. Es todo el hombre en toda la dimensión de su vida y cara a Dios... o de 
espaldas al mismo. Un libro que hace pensar y que invita a repetir su lectura. Yo se lo 
aconsejo con interés a todos: al sacerdote... para que se ayude a llegar a la raíz de las 
cosas y no se detenga en las ramas..., y al que no lo es, al hombre de la calle, sobre todo 
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al letrado y estudioso. Acaso le haga ver la vida con tonalidades nuevas.—FRr. JOAQUÍN DE 
LA SDA, FAMILIA, O. C. D. 


Un Carruo: La Trinidad y la vida interior. Prólcgo del Excmo. y Rvdmo. Sr. Dr. Fr. José 
López Ortiz, Obispo de Túy. Ediciones Rialp, S. A. Madrid, 1954, Patmos. Libros de Es- 
piritualidad, 112 pp. 

Este libro es sumamente sencillo en cuanto a su constitución y relativamente breve. Su 


exposición doctrinal apenas llena 60 páginas con tratarse en él uno de los temas más vitales 
de la vida espiritual. Predomina el criterio teológico a través de los breves capítulos en que 
se exponen con gran claridad la vida trinitaria en sí misma—el dogma trinitario; Analogías 
del conocimiento y del amor; La Vida íntima de Dios—y en sus relaciones con el hombre: 
misterio de la creación; misterio de la Encarnación y misterio de la revelación de Dios al 
hombre en la persona de Jesús. 

Como se anota en el prólogo, este libro no es para que se lea rápidamente. Exige una 
lectura reposada. Y este propósito del autor está lcgrado plenamente. Porque, en efecto; el 
lector corriente se encuentra con frecuencia con la necesidad de detenerse, de volver sobre: 
lo leido. Por eso, este libro, a pesar de su sencillez, no es para el público en general, sino 
para un solo sector, que tenga alguna preparación teológica y sepa deducir de los principios 
que aquí se anotan todas las consecuencias variadísimas en orden a la vida interior del 
alma. A quien no tenga esta preparación, el libro le cansaría y no le haría gran fruto. 
Bajo este aspecto, el interés de este libro es relativo, por su misma sencillez. Los sacerdotes 
y religiosos... poseen ya el manojo de principios, que aquí se anotan y que sirven de ali- 
mento espiritual a su alma. Hubiera sido mejor ampliar sus páginas y hacer de ésta una 
obra que sirviese de estímulo ante la consideración de tan sublimes realidades, de enseñanza 
y de alimento espiritual para el gran sector del pueblo cristiano, que vive la vida de pie- 


dad. La impresión es discreta y elegante a la vez, como lo hace la Biblioteca Patmos.—P. En- 
RIQUE. 


P. Sasino DE Jesús, O. C. D.: Meditaciones Carmelitanas. Ediciones «El Carmen». Vitoria, 1955. 
1116387 DP. 


Aunque editado en 1955 es un homenaje filial de su hijo amante a su Madre amorosa en 
el Centenario de la definición dogmática de la Concepción Inmaculada. 

Hl P. Sabino es demasiado conocido para que tengamos que presentarle ahora, aun como 
escritor mariano. Ha escrito una teología mariano-popular en la Divina María. 

Este es un libro de 45 meditaciones sobre el Santo Escapulario y los dogmas marianos 
fundamento del mismo. Son meditaciones sólidas y enjundiosas. Nada de hojarasca. Y es 
de notar en ellas el alto valor santificador que se da al escapulario en la vida cristiana. La 
piedad de los fieles encontrará en este libro alimento sustancioso con que nutrir su piedad 
mariana Carmelitana y los predicadores guiones, datos y consideraciones y sugerencias para 
inculcar al pueblo una devoción tan sólida y sustancial como la del Santo Escapulario del 
Camen. 

Creemos de gran utilidad este libro, para acentuar cada día más la verdadera y sólida 
piedad mariana, que tiene su fundamento en lí oración y meditación sobre los misterios de 
la Virgen. Aquí están condensados todos en el Escapulario del Carmen, verdadero Sacramento 
de Maria: Su maternidad; su mediación; su corredención; su oficio, como tesorera y dis- 
tribuidora de todas las gracias, etc. Las notas que acompañan al texto nos dan a entender 
que el P, Sabino no ha querido hacer un libro de lectura ligera, sino de auténtica y acredita- 
de Maria: Su maternidad; su mediación; su corredención; su oficio, como tesorera y dis- 

"odos tenemos que agradecer al infatigable P. Sabino este fruto de su ciencia, piedad y 
amor marianos.—Fkr, ROMÁN DE LA INMACULADA, O. C. D. 


CANALS (SALVADOR): Institutos seculares y Estado de perfección. Ediciones Rialp, S. A. Ma- 
drid, 1954. Patmos. Libros de Espiritualidad. 200 pp. 


Este librito del Dr. Canals viene a cumplir una misión bien definida en el campo de la 
espiritualidad. Todos los temas relacionados con los estados de perfección, desde el ángulo 
doctrinal o desde sus formas de vida, son siempre de interés, máxime en nuestros días en 
que han sido aprobados definitivamente por Su Santidad los Institutos seculares y han pasa- 
do a ser estados de derecho pontificio. Los Institutos seculares representan también una f.rma 
estable de vida espiritual en la Iglesia que merece toda nuestra atención y nuestro estudio. 

ll autor, eximio canonista, estudia en primer término el concepto mismo de Instituto 
secular y sus antecedentes en la Iglesia, proponiendo a continuación sus relaciones con el 
estado religioso y las diferencias que guardan entre sí. En una segunda sección trata de la 
relación entre el estado de perfección y el sacerdocio, 

La fuerza de síntesis que el autor ha realizado le ha obligado a' dejar algunos puntos 
sin precisar. Por ejemplo, cuando habla del desarrollo histórico del estado de perfección, 
no se determina el grado de estabilidad—necesario para constituir un estado—de que goza- 
ban aquellos modos privados de vivir los primeros ascetas, las vírgenes, etc., y que más que 
estados, eran modos y formas de perfección, como los califica Su Santidad. Hay otro punto 
que merecería esclarecerse. Es indudable que la Iglesia puede regular la amplitud de los 
votos, para los Institutos seculares, etc., y determinar su estabilidad, su extensión, dando 


así fundamento al estado jurídico. Pero, relacionados los votos con la perfección moral y. 


espiritual, ¿esos votos así regulados son los que se recomiendan en el Evangelio? ¿Tienen 
su misma amplitud? ¿Es la pobreza evangélica la que se profesa en los Institutos secula- 
res? Nadie puede negar que sean votos en realidad, aconsejables y aptísimos para la perfec- 
ción. Pero cuando se relacionan con el estado de perfección es preciso atender a su naturale- 


iS E a su amplitud. Anotaremos por fin que hay una errata notable en el texto, pág. 101-102. 
P. ENRIQUE, 
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“PrEVIÑO, J. G.: Reglas de dirección espiritual. Ediciones «Studium de Cultura».. Madrid, 

1955, 212 pp, 

El conocido escritor de tema espiritual nos ofrece en estas páginas unas reglas muy 
útiles para dirección espiritual. Aunque predomina el elemento práctico, no deja de cuando 
en cuando de hacer excursiones por el campo de la historia de la espiritualidad, que contri- 
buyen a hacer más ameno el tema de por sí interesante, pero un tanto árido. No siempre 
nos parecen del todo acertadas. Por ejemplo, esa distinción entre teocentrismo y homocen- 
trismo. Téngase presente que aun espiritualidades en que se le da valor grande al examen 
de conciencia, como en la agustiniana, y en que parece que se estudia todo lo humano para 
hacerlo rendir todo cuanto es capaz, todo se ordena a la mayor gloria de Dios, y que todo 
eso no pasa de ser medio y como tal se reconoce. Todo eso humano está orientado al mayor 
servicio divino. Ácerca de la renovación de la mística creemos que, junto a los nombres de 
Saudreau, Arintero, etc., habría que poner los de otros muchos, antiguos y moderncs, que 
con no tener a la mística (entendida, por cierto, de distinto modo que como la entienden 
estos autores y creemos que más en armonía con la terminología tradicional) por no nece- 
saria para la perfección no por eso la estiman menos valiosa y digna de que trabajemos 
para que el Señor la conceda. No se olvide nunca que las virtudes teologales son más per- 
fectas que los dones, y no se ve que un alma que es movida por un principio tan perfecto 
haya de tener necesariamente esa imperfección a que nos tienen acostumbrados los parti- 
darios de la unidad de camino espiritual. En la casa de Dios hay muchas moradas y tam- 
bién muchos caminos para acercarnos a Dios, excluído siempre el pecado y la tibieza. 

Por lo demás la dcctrina en general es muy buena, calcada en grandes maestros (lástima 
que a San Juan de la Cruz no se le cite textualmente) y expuesta de una manera atrayente. 
La aceptación con que ha sido recibida la primera edición lo prueba claramente.—P. Fortu- 
NATO DEL S. $. 


P. R. BERNARDO, O. P.: Le Mystere de Marie. Un vol. de 12 x 20 cm. y 346 pp. Edit. Desclée 

de Brouwer. (Brujas, 1954.) 

Como existe el misterio de Cristo, complejo, amplio y de difícil definición, existe el mis- 
terio de María, que el P. Bernard ecúa con la maternidad de gracia. En «esta obra, reedi- 
tada con ocasión del año mariano, se van analizando en tres libros que son otros tantos es- 
tudios de las tres fases de la maternidad de gracia, el misterio de María: 1) Los orígenes o 
fundamentos del misterio que se reducen a la excelsa dignidad de su ser, por ser Madre de 
Dios y a la sobreabundancia de su gracia como efecto de ésta. 2) El misterio de María ac- 
tuando en la tierra. 3) Su proyección expansiva en el cielo, cuyos momentos o aspectos prin- 
Cipales concurrentes a formar en su totalidad el misterio de María son: Inmaculada Con- 
cepción, Anunciación, Compasión, Asunción y Coronamiento en la tierra, todos ellos anali- 
zados en su función de saludables y graciosos para nosotros. Esquema basado en el que 
Santo Tomás encuadró su tratado de Verbo Incarnato. Esquema vasto, trenzado y grandioso 
que el P. Bernard ha sabido desarrollar con dignidad, competencia y profundidad dignas 
del misterio de María. Una cbra sobre la Virgen de la más sana, evangélica y honda teolo- 
gía.—P. RomMÁN DE LA INMACULADA, 


M. MARÍA ANTONIA DE JESÚS: Edificio Espiritual. Edit, Bibliófilos Gallegos, 1 vol. de 25 x 18 cm. 
y XXXIX-276 pp., 1954, Santiago de Compostela. 


Mil plácemes merece con toda justicia la sabia entidad «Bibliófilos Gellegos», que tantos 
tesoros patrios está arrancando al olvido, por haber publicado esta joya de la Literatura 
Mística Carmelitana. 

Forma parte del tomo VIII de la magnífica «Biblioteca Galicia», a la cual con todo dere- 
cho pertenece la M. María Antonia por ser gallega, escritora, monja Carmelita (1700-1760) 
y fundadora del convento de Santiago de Compostela. 

Advirtamos en seguida que el presente tomo de dicha Biblioteca no recoge toda la obra 
de la M. Antonia, sino sólo la segunda parte. De la primera parte, únicamente algunos extrac- 
tos. Empieza el volumen con un prólogo del M. 1. Sr. D, Manuel Capón Fernández, Rector 
del Seminario de Santiago y verdadero promotor y patrccinador de la presente edición 
(pág. 9-13). Sigue la «Memoria de la'M. María Antonia de Jesús», fundadora del convento de 
Carmelitas de Santiago (pág. 21-39). A continuación diversos documentos y cartas del Reve- 
rendo Padre José de Jesús María, confesor de la Vbl. y crdenador de sus escritos (p. L-25). 
Luego «Relación de los Padres y Directores espirituales con quienes se confesó y comulgó 
la M, María Antonia de Jesús» (pág. 29-39). En la página 30 comienza la segunda parte del 
Edificio Espiritual y llega hasta la 261, Finalmente los Apéndices, que contienen «trozos 
escogidos de la primera parte del Edificio Espiritual y una carta de su Autora al Abad de la 
Colegiata de Bayona de Tuy» (pág. 267-276) e índice del volumen 

Anotemos, para la instrucción de nuestros lectores, que el Edificio Espiritual, de la M. An- 
tonia, tiene dos partes, como dos partes o aspectos tiene todo edificio en el orden arquitec- 
tónico: exterior una, interior la otra. Para la Fundadora de Santiago, la parte exterior de 
su Edificio Espiritual es la observancia regular (pues escribe para religiosas), la práctica 
de virtudes, el rezo y oración mental, Sacramentos, etc. Es la parte Ascética de su sistema: 
En ella a cada paso tropieza el lector con observaciones imponderables para la vida religio- 
sa, que denotan en su autora un fino análisis observador. Esta parte no se ha creído pru- 
dente publicar. Creemos que por razones muy potísimas, que compensen el dejar así sus- 
tancialmente incompleta su obra. : 

La segunda parte para la M. Antonia es la Mística. Y una Mistica maravillosa, que no 
sabe uno qué admirar más si la solidez de sus cimientos o la riqueza ornamental de sus 
experiencias personales. Nos extenderíamos mucho si fuésemos ahora a exponerla, aunque 
sintéticamente. ¡Fan rica es! Por eso lo dejamos para un estudio reposado, que desde hace 
tiempo venimos preparando, Basta decir que nos sorprendió la originalidad de la concepción 
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y descripción de las Noches pasivas y del Matrimonio espiritual. Para nosotros lo más valio- 
so de esta obra es su exuberante experiencia mística personal. q 
Animamos al lector a saborear estos exquisitos frutos espirituales y damos una vez más 
las gracias al M. 1. Sr. Rector del Seminario de Santiago por haber fomentado incansable- 
mente la publicación de la obra, así como a la Sociedad «Bibliófilos Gallegos» por haberla 
llevado a feliz término con el consiguiente provecho para las almas e intelectuales.—P. AL- 
BERTO. 4 


Friemricu Heer: Kuropúische Geistes-Geschicihte. Edit. Kohlhammer, 1 vol. de 22 x 15 y 

727 pp., 1953, Stuttgart. 

El. Dr, Heer ha querido recrearnos con una fina historia del espíritu europeo, Es decir: 
del alma de Europa. Estábamos acostumbrados a esas historias de viejos moldes: relación 
ordenada de los sucesos, etc., ¡acaecidos en Europa. Pero esto no basta. Porque debajo de 
todo ese acaecer histórico subyace un principio motor, que les da vida y pone en movimien- 
to. Late un alma; un espíritu, que les anima y vivifica. Aprisionar esa escurridiza realidad, 
conocerla y hacerla comprender es lo que se propone el autor en la presente obra. : 

Para ello se fija en los momentos cruciales del devenir histórico del viejo mundo: en el 
predominio de una u otra ideología, encarnada en determinados pueblos. La suma de esos 
momentos, de esas ideologías será el alma de Europa: su espíritu. El autor reduce aquellos 
momentos a veinte: ansiedad e incertidumbre de la formación de Europa, siglos 1-v (9-29); 
de Boecio a Eriúgena, siglo 1x (pp. 30-55); cien años de unidad en Europa, siglo x (56-79); la 
revolución de Roma, siglo x1I (pp. 80-89); el nacimiento de la historia europea (pp. 90-105); 
el mundo de la triple alianza, formación de la Europa Occidental desde el Mediterráneo 
(pp. 106-121); movimiento religioso «derechista» e «izquierdista» del pueblo (pp. 122-153); a 
hora de Tomás, 1225-1274 (pp. 154-171); levantamiento general con el «curiale Universum» 
(pp. 172-185); el primer movimiento alemán en campo eurcpeo (pp. 186-199); la salud del 
pueblo, de la ciudad, del espíritu, 1380-1464 (pp. 199-219); de Dante a Maquiavello, 1300-1527 
(pp. 220-244); el segundo movimiento alemán, entre Oriente y Occidente (pp. 245-279); el 
hombre como campo de batalla, salida y ocaso del espíritu español (pp. 280-331); la Italia de 
Ja Contrareforma, 1527-1870 (pp. 332-369); de Calvino a Descartes y Pascal, 1490-1662); el con- 
trapeso de Europa, Inglaterra (pp. 412-465); Francia, 1650-1794, las posibilidades de Europa 
(pp. 466-527); el reino interior, Alemania, 1601-1800 (pp. 528-590); cifras de nuestros días, 
«el siglo xix», 1789-1945 (pp. 591-660). 

A vista de este temario se comprende el gigantesco trabajo que el autor ha echado a 
sus hombros. Y fuertes tienen que ser para poder resistir al fin de la obra. Búsqueda del 
material, selección del mismo, etc., para poder alzar el fantástico edificio de la historia 
europea del espíritu. Y después de tanto trabajar, cabe preguntar: ¿lo ha conseguido? Quizá 
sea mejor contestar llanamente, que el camino para llegar a él está roturado. Que no es 
poco. Un más detenido estudio y comparación de fuentes de los distintos pueblos de Europa 
le darán al autor el material necesario para hacer las rectificaciones convenientes en los 
distintos momentos del devenir histórico europeo, que analiza en su obra. Especialmente 
en el estudio que dedica al análisis del espíritu español, que precisa una reforma vertical, 
si ha de responder a la realidad. 

Huelga decir que estos reparos no merman el valor sustantivo de la obra del Dr. Heer, 
que antes hemos indicado, ya que si es difícil adentrarse en el alma de un individuo, es lo 
más: en la de un pueblo e infinitamente más en la de un continente. 

La Editorial Kohlhammer hace una presentación magnífica de la obra, —P. ALBERTO. 


Mons. ANGEL HERRERA ORIA: La palabra de Cristo. Repertorio orgánico de textos para el 
estudio de las homilías dominicales y festivas. T. IM. Edit. BAC, 1 vol. de 22 x 13 y 
XXXII-1210 pp., 1954, Madrid. 


El presente tomo de «Verbum Vitae» comprende los Domingos de Cuaresma, el de Pa- 
sión y 'de Ramos. Tratan, por lo mismo, de las tentaciones de Jesús en el desierto, de la 
Transfiguración, de la curación del endemoniado ciego y mudo, de la multiplicación de los 
panes, de la acusación de los fariseos contra Cristo y de su entrada triunfal en Jerusalén, 

El método que en él se sigue es el utilizado en los tomos anteriores sobre cada evangelio: 
textos sagrados, comentarios generales, Santos Padres, teólogos, autores varios, textos ponti- 
ficios, miscelánea histórica y literaria, guiones homiléticos. 

Los aciertos de este método son universalmente reconocidos. Gracias a él dispone el pre- 


dicador de material abundante y escogido para presentar dignamente la palabra de Dios a 
los fieles,—P, ALBERTO, 


KocH (ANTONIO), S. J.; SANCHO (ANTONIO), CAN. MaG.: Docete. Formación básica del predi- 

cador. T. V: El hombre y Dios. Barcelona, Edit. Herder, 1954. 

Se recogen en este tomo V de Docete las ideas más sobresalientes y más efectivas para 
la predicación acerca de las verdades y fundamentos que relacionan al hombre con Dios. 
Un índice particular de los temas que aquí se tratan habría facilitado notablemente el ma- 
nejo del libro, con independencia de los demás tomos de la colección. Docete cumple con su 
misión, por su riqueza de temas y por el orden y la distribución acertada de todos los puntos 
que en él se anotan. 4 

Para la vida espiritual este tomo tiene un interés primario, porque en él.se comentan 
y se desarrollan temas fundamentales de la vida de piedad. Partiendo del fundamento de 
toda la vida religiosa—en cuanto religión es ligación del ser creado con Dios—y que es pre- 
cisamente la fe—acto de fe—se anotan los problemas del ateísmo, de la incredulidad, del 
materlalismo, del panteísmo, del racionalismo, la duda religiosa, etc. Inmediatamente se 
pasa de este campo hierto e infructuoso al terreno fértil de la vida sobrenatural, estable- 
ciendo como fundamento la vida de fe; vivir de la fe, que tan hermosas consecuencias puede 
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traer para todas las almas que desean santificarse. Nos satisface plenamente el desarrollo de 
este tema, como el de todos los restantes, con la importancia que se le da para la vida espi- 
ritual. Las ideas que aquí se nos transmiten, llevadas al campo de las almas, pueden dar 
exquisitos frutos, no sólo bajo el sentido de instrucción doctrinal, sino bajo el concepto de 
vida. También los ejemplos que se anotan son elocuentes, como ese testimonio de Dom. C. 
Marmión, adoctrinado en su vida de fe en las obras de San Juan de la Cruz, siempre de 
aCtualidad y de un extraordinario vitalismo. 


En la crisis de te y de indiferentismo que hoy padece el mundo y que se deja sentir 
también más o menos abiertamente en sectores católicos, estos temas están llamados a des- 
pertar la conciencia y a suscitar las ansias del espíritu, para vivir del único ideal que puede 
satisfacer plenamente las ansias del corazón. Otro tema que puede destacarse es el de la 
oración: su necesidad y sus clases, como medio importantísimo en la vida espiritual. Aquí se 
trata de la oración, no sólo en cuanto es meditación discursiva, sino en el sentido de eleva- 
ción del corazón a Dios, de adoración, de impetración, etc., que es la oración que podemos 
practicar todos los días y la que no pueden impedirnos las ocupaciones cuotidianas. Se 
anotan también hermosas ideas sobre las dos oraciones más sublimes de la Iglesia: el 
Padre Nuestro y el Ave María. 


Por todo no podemos menos de felicitar a la Editorial Herder por lo mucho que contri- 
buye a mantener y a acrecentar la vida espiritual en el pueblo cristiano, deseauúdo poseer 
pronto los tomos restantes de esta hermosa colección, que tanto han de beneficiarnos bajo 
todos los aspeoctos.—P. ENRIQUE, 


Luis M. MartínNEzZz, Arzobispo de México: El Espíritu Santo y la oración. Editorial «Studium 
de Cultura». Madrid, 1953, 2.* edic. 


La oración es el trato íntimo y amoroso con Dios, y es como una escala que nos acerca 
y nos une a El por el Espíritu Santo. Para la oración es importantísimo pensar en la pre- 
sencia de Dios dentro de nosotros mismos, ya que habitualmente habita en nuestras almas 
por la gracia infundida en el Bautismo, y alimentada luego por los demás Sacramentos- 
El Espíritu Santo, huésped del alma, infunde las tres virtudes teologales: Fe, Esperanza y 
Caridad (Amor de Dios, la más importante y reina de las teologales) y sus siete Dones y 
sus Frutos.—Necesita el alma para orar pureza de conciencia, de corazón y de espíritu.— 
Tres modos de oración: discursiva, afectos, simplificada y de Fe.—Tres etapas: purgativa, 
jluminativa y unitiva. La oración es distinta en cada una.—El último capítulo sobre la 
fiesta de Pentecostés describe al Espíritu Santo, amor que procede del Padre y del Hijo, 
amor en nosotros que nos santifica por la oración, —Dentro del marco clásico, este libro hará 
bién a las almas.—M. LóPEz. 


JosÉ DuHr, S. J.: El Arte de las Artes: Educar un Niño. Traducción de D. Antonio Alvarez 
de Linera. Ediciones «Studium de Cultura». Madrid, 1954. 


Obra dedicada principalmente a los padres para urgirles el interés directo de ellos en la 
educación de sus hijos, y señalarles los gravísimos perjuicios que del abandono de esto se 
siguen.—Se tratan todos los temas de actualidad internacional, asentando la solución más 
lógica para todos ellos. Se trata no de instruir solamente, sino de educar: de la formación 
de hábitos morales, que capaciten para alcanzar el fin último del hombre: la posesión de 
Dios: su felicidad. De aquí la importancia de la educación religiosa, sugeridora de perfectos 
ideales, y de conducta intachable, y que debe ser «cristocéntrica».—fres etapas en la educa- 
ción: de 4 a 7 años, de 7 a 12 y de 12 a 18, y en cada una una forma apropiada de instruc- 
ción y de educación. Muy detallista sobre todo en la primera (como otros muchos tratadis- 
tas) se fija mucho en la clase de enseñanza y en las condiciones personales del educador.—- 
Dos cosas importantísimas: la cooperación entre padres y educadores en la formación del 
niño y la decisiva influencia que en el niño ejerce la conducta personal de éstos. Sin poder 
decir' que sea una novedad, es libro utilísimo para los que deben intervenir en la educación, 
M. López, Maestro Nacional. 


GARCIA DE FIGAR, A.: Sí y no (Catecismo de moralidad), Editorial Senda. 1 vol. 135 páginas. 
16,8 x 11,8 cms. Madrid, 1954. Precio: 20 ptas. 


Muy práctica nos parece la obrilla del P. Figar y muy importante. El acceso a los manua- 
les de-.moral es difícil para el común del pueblo y en la mayoría de los casos están en 
latin, lengua dominada por pocos seglares. 


“La forma directa y simple (preguntas y respuestas) que ha adoptado el P, Figar es más 
asequible y de más amena lectura. En cuanto a la doctrina no hay reparo serio que opo- 
nerle. Nosotros pediríamos más claridad en algunas cosas, aunque dudamos si podrá lograrse 
sin exceder los límites de un catecismo. Pero si se pudiera lograr nos parece que ganaría en 
mérito el libro. 


ILUNDAIN, ESTANISLAO, S. J.—Puertas que se abren al Bachiller. 1 vol. 202 págs. 22 x 16 cms. 
Sociedad de Educación Atenas, S. A. Colección «Luz y Guía», núm, IX (Madrid, 1954). 


“El conocido P. Ilundain se ha visto precisado a repetir la edición de su libro, lo cual es 
buen indicio de la aceptación que ha tenido. Ciertamente está bien como orientación, que es 
lc que se pretende. Con él muchos se pueden ahorrar un viaje... o una gran desilusión. 
Y todos pueden «echar sus cuentas» para que el cálculo salga bien. A menos no se lanzarán 
a. la «aventura». —P. JOAQUÍN DE LA SDA. FAMILIA, O. C. D, 
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Epvardo Juan María PorpPE, Pbro,: Pláticas y cartas a los sacerdotes. Edit. Luis Gili, Barce- 
lona, 1954. Traducción del flamenco por el P. Siardo María Bouwhuis, O. C. 17 X 12 ems. 
Págs. 125. 


Siete pláticas sobre temas sacerdotales, cuatro cartas y un apéndice forman este libro. 
Las pláticas y cartas, tomadas las primeras a vuela pluma por uno de los asistentes a ellas, 
son las de un santo rezumando espiritualidad. Llevan el sello de lo vivo de lo espontáneo, 
de lo vivido interiormente. Todo lo contrario de lo fingido y artificial. Por eso están llama- 
das a hacer mucho fruto en los sacerdotes que las lean con sencillez. Su doctrina, sin tener 
nada nuevo, penetra con suavidad y hondura porque aletea por sus páginas el espíritu evan- 
gélico del Señor.—P. ROMÁN DE LA INMACULADA, O, C. D. 


H. M. Fay: El desarrollo del sentido moral en los niños. Un vol. de 12 x 20. Edic. Studium 
de Cultura. Colec, «Problemas de Hoy». Madrid, 1953. Págs. 94. Versión española de 
Felipe Ximénez de Sandoval. 


Es éste el tomo XVII de la colección «Problemas de Hoy», que tan interesantes libros nos 
viene presentando y tan vitalmente actuales , 

Los padres y educadores tienen la grave obligación de educar conveniente y religiosa- 
mente a sus hijos y educandos. Para facilitarles esta ardua y noble tarea está escrito este 
libro, ya que es imposible educar a lcs niños en religioso sin un conocimiento sincero de los 
problemas que entraña el desarrollo de su sentido moral o del bien. Toda la obra se des- 
arrolla en tres densos capítulos: fases del sentido moral, el ambiente familiar, cuadro de la 
educación del sentido moral y modo de portarse el educador con consejos muy oportunos y 
realistas. Un libro con mucha psicología y humanismo.—P. RoMÁN DE La INMACULADA, O, C. D. 


M. RAYMOND, O. C. S. O.: Un Trapense pregunta: ¿Es vuestro hogar como éste? Un vol. de 
10 x 17. Traduc. y adapt. por Felipe Ximénez de Sandoval. Edic. Studium de Cultura. 
Madrid, 1954, Págs. 88. 


El P. Raymond, tan conocido ya, se muestra en éste, como en otros opúsculos suyos, sagaz 
y profundo conocedor del mundo y de sus múltiples problemas, Concretamente en este pro- 
blema de las familias a quienes el libro va dedicado y al que trata de llevar el único rene- 
dio posible: la vivencia en él y la presencia de Cristo. Todo ello en estilo fluído, penetrante, 
al que da aún más animación la forma novelada en que desarrolla doctrina tan sana y pura. 
Se muestra psicólogo al natural. Un libro que enseña deleitando.—P. RomÁN DE La Ínmacu- 
LADA, O. C. D. 


FRAY CÁNDIDO ANIZ, O. P.: Santidad de la familia y oración del hogar. Edics. Pax Christi. 
Un vol. de 12 x 17 y 288 págs. Precio: 26 ptas. Salamanca, 1954. 


El título no explica con toda claridad el contenido del libro. Es un estudio sobre el valor 
santificador del Rosario en orden a la familia. La obra consta de dos partes. La primera 
estudia la santidad de la familia a base del concepto de sacramento del matrimonio, sus bie- 
nés y gracia sacramental. Es una lección de teología. La segunda—oración del hogar—de 
carácter más práctico, es un análisis minucioso del valor santificador de la oración por exce- 
lencia, que es el Santo Rosario en el ambiente familiar desde los niños hasta los aneianos. 
En comjunto su exposición es maciza, salpicada de citas oportunas de los RR. Pontífices y 
algún que otro santo. Casi todo este capítulo no es más que una glosa a unas palabras de 
Pío XII. No faltan anécdotas y casos ejemplares. 

Abre la obra una bibliografía abundante y selecta a la par. 

En lo sucesivo de la lectura hemos sorprendido algunas erratas en las páginas 30, 66, 
39, 78 (frase incompleta), 124, nota (2), 125, una cita no tiene sentido, 161, 174, 248. La pre- 
sentación y encuadernación resulta también un poco pobre. Por lo demás ayudará a mejor 
comprender y valorar la oración del Santo Rosario.—P. RomMÁN DE LA INMACULADA, O. C. D. 


GASTÓN CourtTois: Prácticas de perfección. Un vol. de 195 págs. S. E. Atenas. Madrid, 1954. 
Colección «Ascesis». 


Esta obra del célebre abate francés viene a ser una especie de meditaciones o pláticas 
espirituales acerca de estos cinco puntos: vida religiosa (para religiosos); vida interior; 
vida con la Iglesia (para sacerdotes); sentido cristiano de la muerte y noche oscura del 
alma. Si no por su originalidad, trabazón y grande altura scbresalen por su sencillez estas 
meditaciones, salpicadas de citas oportunas. Serán siempre de actualidad.—P. RomMÁN DR LA 
INMACULADA, O. C. D.. 


BLANCO PINAN, SALVADOR, Pbro.: Los adolescentes por dentro. Un vol, de 20 x 14 cms. 144 pá- 
ginas. Edic. Fax. Madrid, 1953. 


Los que hayan leído el libro del mismo autor, Los niños por dentro, se podrán hacer una 
idea de lo que es este libro que reseñamos. El mismo método y las mismas cualidades en 
tratar temas distíntos y de mayor importancia que en el anterior. No es más que trasladar 
el problema de la formación moral del hombre de los once a los quince años en adelante, y 
tendremos resumido todo lo que el autor nos dice en este libro. 

Pero es un libro dirigido no a los jóvenes educandos, sino a los educadores que les han 
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¡de formar. Por eso tiende a meterles la preocupación por la formación del muchacho y les 
señala los enemigos o peligros que pueden obstaculizar y de hecho muchas veces obstaculi- 
zan esa recta formación y los medios que la ayudan. Y todo confirmado con el testimonio 
de los mismos adolescentes, que creemos ser la parte más curiosa e interesante de este 
libro, que por tratar materias tan trilladas, apenas dice ninguna idea nueva que no conozcan 
los educadores. Deseamos que este libro consiga el fin de apostolado con que ha sido escrito 
<or su autor.-—P. SEGUNDO DE JEsÚs, C. D. 


JOSEF PIEPER-HEINRICH RAskoP: Catecismo del cristiano. Ed. Rialp, un vol. de 18 x 12 y 
187 págs. Madrid, 1954 


Es una traducción de la conocida obra alemana Christenfibel, «Abecedario del cristiano», 
que tanto éxito ha tenido en Alemania, Inglaterra y Estados Unidos. 

En él se exponen las verdades fundamentales que el cristiano precisa conocer para dar 
testimonio de su te, La concisión, claridad y suficiencia son las notas características de la 
obra. Va dividida en cinco parte: en la primera (La fe del cristiano, págs. 15-75) se exponen 
los artículos de nuestro Credo; en la segunda (La vida del cristiano, págs. 79-105), los Sa- 
cramentos; en la tercera (Las virtudes del cristiano, págs. 113-140), las virtudes teologales y 
cardinales: antecede una sucinta idea del Año Eclesiástico; en la cuarta (sobre la Sagrada 
Escritura, págs. 143-163), las nociones más esenciales scbre la Biblia y su utilidad para nues- 
tra santificación; en la quinta, finalmente (sobre la Historia de la Iglesia, págs. 165-184), las 
ideas capitales sobre el origen, desarrollo y finalidad de la Iglesia en este mundo. 

Como se ve es un resumen bien logrado de lo que el seglar católico de cultura general 
debe de saber de religión.— P. ALBERTO. 


FRANCISCA JAVIERA DEL VALLE: Decenario al Espíritu Santo. Ed. Rialp, un vol. de 18 x 12 y 
150 págs. Madrid, 1954. 


Es una de las obras de la desconocida mística palentina Francisca Javiera del Valle, 
pobre costurera de Carrión de los Condes (1856-1930), muerta en olor de santidad en el 
actual convento de MM, Carmelitas Descalzas del mismo lugar. 

Se editó por primera vez en Salamanca en 1932. Ya hace mucho tiempo agotada, la re- 
produce ahora «Ediciones Rialp», salvándola así del olvido y contribuyendo a airear la per- 
sonalidad egregia de esta gran mujer, por tantos titulos digna de figurar en la galería de 
las almas místicas. , 

La presente obra, a pesar de ser de tipo devocional, es de tal hondura teológica y rebosa 
espiritualidad tan maciza y sólida, que es digno exponente de lo que aquella alma extraor- 
dinaria fué ante los ojos de Dios, 

Al leer sus sencillas y profundas páginas no podemos dudar que el Espíritu Santo, cuyo 
rango en la vida espiritual con tanto celo defendiera la Sierva de Dios, descendió con sus 
siete Dones sobre aquella alma privilegiada, siendo su Maestro y Guía. De otro modo no se 
explica que una mujer del bajo pueblo castellano hable con esa precisión y seguridad de las 
maravillas de la gracia y de lo que el Espíritu Santo debe de ser en nuestra vida sobrenatural. 

Recomendamos con el más vivo interés esta preciosa obrita a las almas, a la vez que 
felicitamos a «Ediciones Rialp» por habernos posibilitado su lectura.—P. ALBERTO. 


TórH, Mons. TIiHAMÉR: Sigue tu misa. Un vol. de 11 x 16, de 136 págs. Colección «Adore- 
mus». Sociedad de Educación Atenas, S. A. Precio: 10 ptas. 


Ya habíamos gozado leyendo esta doctrina en la obra, del ilustre autor, Eucaristía; pero 
ahora se ha aumentado nuestro gozo al ver reunidos aquellos capítulos en este pequeño 
libro. Es algo que tranquiliza por su misma presentación y que causa un no sé qué de satis- 
facción alma con su lectura. El Santo Sacrificio de la Misa es la base de toda verdadera 
devoción a Jesucristo. Pues un tema tan fundamental, tratado por Monseñor Tihamér Toth, 
se recomienda por sí solo. Tiene tres capítulos cuyos títulos son: ¿Qué es la Misa?, Frutos 
de la Misa, Ceremonias de la Misa. Al final se añade el Ordinario de la Misa y la Misa del 
Santísimo Sacramento. 

Aconsejamos este libro a todos.—P. BALBINO DEL CARMELO. 


Costa, P. DesIDERIO, J. S. S. P.: Camino, Verdad y Vida. Explicación literal del Catecismo 
de la Doctrina Cristiana de San Pío X, fFom. 11. La Moral cristiana. Un vol. de 13 x 19, 
con 422 págs. Luis Gili Editor, Barcelona. 45 ptas. 


Detallado el título de la obra aparece el fin, objeto y contenido del libro, Es sencilla- 
mente una explicación de los Mandamientos, de los Preceptos de la Iglesia y las Vir- 
tudes. Catequísticamente algo notable y que no debe pasar desapercibido por quienes ten- 
gan obligación de instruir y razonar al pueblo la fe cristiana. Ya es hora de que dasaparez- 
can las tantísimas y muy grandes nebulosidades morales que oscurecen el círculo católico 
de los fieles. No es necesario recordar que el mayor y peor enemigo de la Iglesia ha sido 
siempre la ignorancia de sus hijos. En este libro se lucha contra ese mal, exponiendo am- 
pliamente y con claridad la doctrina moral que deben conocer los cristianos. 

Su estructura orgánica es perfecta y el estilo muy natural. La lectura resulta amena por 
los ejemplos que presentan la realidad de cada punto tratado. Confirma su doctrina en cada 
caso con alguna cita de los Santos y grandes predicadores. Lo juzgamos muy acertado y de 
interés esmerado en darnos una bonita presentación.—P. BALBINO DEL CARMELO. 
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MoONSEGÚ, BERNARDO M. DE, C. P.: Paso a la Santidad. Un vol. de 14 x 20. 180. págs. Edito- 
rial: Sociedad de Educación Atenas, S. A. Madrid, 1954. Precio: 22 pesetas. 

El excesivo materialismo del presente está dando origen a una floración espiritual de 
timbre evangélico. Cuando un organismo tiene excesos de grasa es cuando más suspira por 
la agilidad y ligereza. Es lo que está pasando al mundo presente, Tanto materia suscita las 
ansias del espíritu, 

Hstán apareciendo una serie de libros que no son otra cosa que el eco de esta realidad. 
Entre estos libros merece un puesto privilegiado el que ahora reseñamos. El autor había 
publicado ya ¿Quieres santificarte?, y ante la respuesta afirmativa del lector le ofrece aquí 
el camino para conseguir la santidad. 

La sentencia por Jesucristo: «sed perfectos como vuestro Padre Celestial» sigue resonando 
por todos los ámbitos. El autor quiere hacer razonar al cristiano a fin de que sustancie su 
vida espiritual no dejándose llevar de ñoñerías, ni devociones a bobas; sino que comprenda 
que ser santo no es vivir tontamente, sino muy cuerdamente. Debe obrarse con fe razonada 
y la virtud hay que practicarla con convicción. ' 

El solo enunciado de los títulos de cada capítulo da una idea del fin de este libro: Santo. 
Esta es la cosa más grande. Santo sin dejar de ser hombre. Santidad y plenitud de vida. 
¿Frente a tu vida. El luchador cristiano. Tu vida prácticamente santificada, La clave. 

¿Responde la obra a estos títulos tan sugestivas? ¡Sí! Tanto por sus ideas claras y 
certeras en su orientación como por la amenidad en la narración y la soltura sencillamente 
elegante del estilo, 

Nuestro pláceme al autor y a la Sociedad de «Educación Atenas» por tan elegante pre- 
sentación.—P. BALBINO DEL CARMELO. - 


VERA Iñicrz, ENRIQUE: Pro eis hostia, Vida y escritos del sacerdole Don Manuel Diaz Mar 
tinez. Hijos de Gregorio del Amo, Paz, 4 (Madrid, 1954). 200 págs. 


Hn 1947 moría en el sanatorio de Victoria Eugenia de Madrid. Una vida que se resume 
en la inmolación por los sacerdotes y seminaristas rubricada con un voto. Y que responde « 
ese ideal. Lo demuestra muy bien el autor de su semblanza, quien ha tenido el buen acuerdo 
de poner a continuación los apuntes que dejó. Leyéndoles se puede palpar ese celo sacerdotal 
que es el lema de su vida. La tercera edición en tan breve espacio es un índice de la acep- 
tación tenida y esperamos sea la presente una confirmación nueva.—FR. FORTUNATO DE J. SA- 
CRAMENTADO, C, D. 


Guía del examen particular. Ediciones S. M. (Madrid, 1951). 255 págs. 


Después de una breve introducción donde se pone de manifiesto el valor y se dice algo 
de la técnica del examen particular se ponen exámenes pormenorizados acerca de las obli- 
gaciones generales ascéticas, y particulares acerca del estado religioso, y de los miembros 
de la Compañía de María a los que más directamente se dirige. Al mismo tiempo se prepo- 
nen los medios para ir aprovechando en la virtud y las raíces más frecuentes de las faltas 
y defectos, Creemos que puede hacer servicio no pequeño en la gente piadosa que lo utili- 
zará con fruto.—FR. FORTUNATO DE J. 'SACRAMENTADO, C .D. 


MESEGUER Y MURCIA, Davip: Juventud y Moral. Studium de Cultura (Madrid, 1954). 358 págs. 


Así, en su amplitud de temática, los problemas que al joven de nuestros días se le pue- 
den presentar al entrar en la edad juvenil, en las seis partes en que divide su trabajo, se 
presentan ante él las manifestaciones juveniles junto con los principios orientadores, los 
medios humanos y divinos para llegar a la meta; también los obstáculos y los sub- 
sidios defensivos. Todo ampliamente tratado sin excluir el presentar ante el joven el ideal 
sacerdotal, religioso y aun el novísimo de los Institutos seculares. Juzgamos que es esto uno 
de los valores de la obra presente. La mayor parte de los libros que tratan de la formación 
de la juventud orienta a ésta hacia el matrimonio, aquí, sin embargo, se ofrece a 
los jóvenes, entre los que hay un porcentaje elevado de vocaciones que no llegan a cuajar 
por falta de manos amigas, en toda su fascinante hermosura y grandeza el ideal religioso. 
Y todos los problemas tratados con ecuanimidad, sobriedad, actualidad y competencia. Los 
múltiples conocimientos del autor se han conjugado en la composición de esta obra, que 
creemos está llamada a hacer mucho bien entre la juventud española e hispano americana.— 
Fr. FORTUNATO DE J, SACRAMENTADO, C. D, 


SPICQ, C., O. P.: L£spiritualidad sacerdotal, según San Pablo. Ed. Desclée de Brouwer (Bilbao, 
1954). 272 págs, 


Un escriturista de la talla del P. Spicq se enfrenta con el problema de la espiritualidad 
sacerdotal enfocado a través de la Sagrada Escritura, más en concreto, de San Pablo. Insiste 
en mostrar el profundo contenido que en sentido literal se encierra en las cartas donde San 
Pablo afronta el problema del sacerdocio. Los conocimientos del autor hacen brotar luz de 
palabras a las que en el uso ordinario tal vez no las demos todo el significado que encierran. 
Resulta en extremo agradable ver los capítulos dedicados al apostolado, piedad sacerdotal, 
ejercicios espiritualse, ministerio de la palabra y virtudes sacerdotales .De todos ellos emer- 
ge en el lector la grandeza de la función sacerdotal y el conocimiento de lo que debe sér 
la vida sacerdotal. Juzgamos esta obra altamente interesante para todos los llamados al 


sacerdocio y de cuya lectura derivan frutos ubérrimos de santificación. Fr. FORTUNATO DE 
JESÚS SACRAMENTADO, C. D. 


Casas, JUAN, O. P.: Instrucción sobre los votos religiosos y el oficio divino. Ed. Studi 
de Cultura (Madrid, 1953). 178 págs. k a 


Ofrece en esta obra el P. Casas una colección de instrucciones para los novicios, princi 
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palmente dominicos, pero que en sus líneas generales sirve de aplicación a toda Orden reli- 
giosa, le una manera metódica, por preguntas y respuestas, se van presentando al novicio 
lo que debe saber acerca del estado religioso, votos, profesión, liturgia, oficio divino, etcétera. 
Acomodado a las más recientes disposiciones de la Santa Sede y en la dcctrina tomista para 
la parte especulativa le hacen sumamente apto para el fin a que se ordena, Unicamente 
quisiéramos hacer notar que acerca de la formación de la Regla carmelitana no faltan voces 
autorizadas que la hacen independiente de las demás y que no encuentran de común con la 
de San ¡Basilio sino dos lugares.—FR. FORTUNATO DE J. SACRAMENTADO, C. D. 


ALVAREZ HERRERA, M. FÉLix: La misión sacerdotal. Ed. Herder, Barcelona, 1954. 232 págs. 


A poner un granito de arena en esta crisis de vocaciones sacerdotales, que acompaña a 
determinados sectores del catolicismo, se encaminan las páginas de este libro. 

No se trata en él de un modo escolástico la cuestión de la esencia, características, pri- 
vilegios, etc., del sacerdocio, sino más bien de una manera más adecuada a la mentalidad 
de las personas a quienes va dirigida: «A las de mediana cultura.» Pero a pesar de ello 
tenemos un libro donde se van desenvolviendo sucesivamente la necesidad del sacerdocio 
mediador, su realidad en Cristo, la transmisión de este sacerdocio a los sacerdotes cristianos, 
grados y funciones y oficios del mismo. Sobre todos estos temas el autor va dejando caer 
una doctrina segura y suficiente para excitar en los fieles la estima por el sacerdocio, meta 
de sus aspiraciones. Queremos terminar nuestra breve reseña con las palabras del Cardenal 
Arzobispo de Lima quien afirma «que no debe faltar en la anaquelería de los sacerdotes, 
especialmente en los que se consagran a la Obra Pontificia de las Vocaciones Sacerdotales, 
y que debe interesar también a los seglares cultos que desean tener un conocimiento preci- 
so de la sublimidad e importancia del sacerdotio católico.—FR. FORTUNATO DE J, SACRAMEN- 
TADO, C. D. 


KIRSCHBAUM-JUNYENT-VIVES: La Tumba de San Pedro y las Catacumbas romanas. Edit. 

BAC. Un vol. de 22 x 13 y 614 págs., con 123 láminas. Madrid, 1954. 

Hl presente tomo de la B. A. C. se compone de tres libros, escritos a base de un plan 
común, por los tres especialistas Kirschbaum, Junyent y Vives. Ellos constituyen, sin duda, 
su mejor garantía. 

Sabido es que la B,.A. C. intenta ofrecer al hombre culto hispanoamericano la síntesis 
más acabada del saber católico. Por uno de sus últimos volúmenes (Padres Apologistas Grie- 
gos, vol. 116) le dejaba a las puertas de las Catacumbas, Esa ciudad subterránea, llena de 
misterios, donde discurrió la vida del Cristianismo durante los tres primeros siglos de su 
existencia. 

De darnos a conocer la primera tamba cristiana, la de San Pedro, se encarga el P. Kirsch- 
baum, Profesor de la Pontificia Universidad Gregoriana y uno de los que dirigieron las 
últimas excavaciones llevadas a cabo bajo la Basílica ie para descubrir la venerable 
tumba del Príncipe de los Apóstoles. 

El Dr, Junyent, actual Director del Museo Episcopal de Vich y regente durante varios 
cursos de la Cátedra, dedicada especialmente al estudio de las Catacumbas, en el Pontificio 
Instituto de Arqueología Cristiana, nos hace una exposición detallada de los primeros cemen- 
terios cristianos, a la vez que una síntesis primorosa de lo que debe ser la Arqueología 
Cristiana. 

Finalmente, el Dr. Vives nos ofrece una, visión directa de los epígrafes funerarios de las 
tumbas cristianas, en que se condensan el pensar y vivir de los primitivos cristianos. Su 
historia en piedra. 

.No creemos que se pueda desear visión más sintética y mejor lograda de la primitiva 
Iglesia, que esta que reseñamos.—P. ALBERTO. 


AGustín (San): Obras, Edición bilingue. T, XII. Tratados morales. Edit. BAC. Un vol. de 

22 X 13 y 995 págs. Madrid, 1954. 

En la obra totalizadora del Hiponense es difícil entrar con bisturí partidista, seccionando 
y separando partes de partes. Porque, cuando menos se piensa y tratando de la cuestión 
más trivial, al parecer, el genio agustiniano nos rompe todas las redes y nos ofrece una visión 
amplísima, inesperada y con proyecciones sobre distintos campos del saber. 

No obstante, los editores, con muy certero juicio a nuestro humilde parecer, van agrupan- 
do en los distintos tomos de esta magnífica edición bilinguúe los tratados agustinianos que 
llevan una determinada orientación científica, Sin por ello querer excusar al sabio, que desee 
ofrecer el pensamiento agustiniano completo sobre una cuestión determinada, de consultar 
la totalidad de la obra del Santo, 

En el presente volumen se recogen los Tratados Morales, de San Agustín, así llamados 
porque en ellos se acentúa la tendencia moralista sobre las demás: Del bien del Matrimonio; 
Sobre la Santa Virginidad; Del bien de la viudez; de la continencia; Sobre la paciencia; 
El combate cristiano; Sobre la mentira; Contra la mentira; Del Trabajo de los monjes; 
£1l Sermón de la Montaña. 

Los conocidos especialistas agustinianos, PP. Félix García, Lope Cilleruelo y Román Fló6- 
rez se encargan de hacernos la presentación y traducción de los dichos Tratados Morales, 
de San Agustín.—P. ALBERTO. 


De FeLIPE, Dionisio, C. SS. R.: San Gerardo Mayela, Coadjutor de la Congregación del San- 
tisimo Redentor. Editorial del Perpetuo Socorro. Madrid, 1954. 607 págs. 

El libro que tenemos el gusto de presentar a los lectores no es sino un fruto sazonado 
de una laboriosa y paciente investigación. El P. Dionisio de Felipe no ha pretendido darnos 
una vida de la extensión y perfección de la del P. Tellería sobre San Alfonso. No lo admi- 
tían ni la corta vida y oscura del humilde lego redentorista. A pesar de todo hemos de decir 
que es la vida mejor y más extensa que hasta el presente se ha escrito. Un estudio directo 
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y en cuanto se le ha permitido exhaustivo de las fuentes, un contacto directo con los lugares 
testigos de la prodigiosa vida del Santo, una investigación crítica de hechos y datos, un 
estilo fácil y ameno dan a esta vida del Santo justo derecho a figurar entre las vidas 


críticas, tan del gusto de nuestros días. En justa proporción se van entremezclando lo na- | 


tural y sobrenatural, para dejar en la memoria del lector un recuerdo imperecedero de 
esta vida prodigiosa. Leyéndola no puede el lector de admirar las maravillas de la gracia 
en un alma de las más dóciles a la acción de la misma. Para más de un lector creemos le 
servirá para ver realizada la exaltación evangélica prometida a los humildes. Es una vida 
donde el milagro está a la orden del día, y donde la humillación y el desprecio ponen su 
justo contrapeso. La vida del santo aparece a través de los contemporáneos como una de las 
vidas más puras y evangélicas de la hagiografía cristiana. 

Para que nade falte, la presentación tipográfica es excelente y las ilustraciones del texto 
le llevan al lector a los parajes en que el santo desenvolivó su vida. 

Invitamos a nuestros lectores a que comprueben por sí mismos los méritos de esta obra 
magníficamente trabajada.—FRr, FORTUNATO DE J. SACRAMENTADO. C. D. 


P. GENEROSO, C. P.: Lucía Mangano, ursulina. Vol. 1. Ed. L'Addolorata. PP. Passionisti, Mas- 
calucia (Catania). 512 págs. Segunda edición. 


Para los católicos es una verdad axiomática la santidad de la Iglesia. No nos puede extra- 
ñar y vemos como lo más natural este florecer inmarcescible de la virtud. Dios nos da las 
pruebas ahora, siglo de incredulidad y de materialismo, como las dió en los siglos prece- 
dentes. Quien quiera convencerse de que nuestro siglo, con todos sus errores, guarda aún 
almas que han servido al Señor y en quien se ha complacido derramar sus maravillas no 
tiene más que leer las páginas de este volumen. De un modo cronológico se van presentando 
las diversas etapas por las que pasó el alma de la ursulina Lucía Mangano hasta llegar a las 
cimas del matrimonio espiritual el 24 de marzo de 1933. La información de primera mano; 
de sus confesores que están dispuestos a afirmar con juramento cuanto han anotado en sus 
cuadernos, de la compañera que Dios la dió para ocultar a los demás las grandezas de aquel 
alma que llevó por el camino de la oscuridad los mismos apuntes y cartas de Lucía, No se 
exponen las maravillas de la gracia en los trece años que permaneció en el estado de ma- 
trimonio espiritual, que se reservan para el volumen segundo; pero a juzgar por lo que 
nos ha mostrado en éste podemos ver en la vida mística de esta humildísima creatura uno 
de los ejemplares más acabados de vida sobrenatural .Entran en juego en su vida desde las 
apariciones corpóreas, no muy frecuentes, hasta las más altas mercedes. Puntos más salien- 
tes a nuestro parecer son la intervención mariana, la asociación dolorosa a la Pasión de 
Cristo, la frecuencia de sus éxtasis, y la persecución diabólica que ni aun en el estado 
de matrimonio espiritual se excluye. Junto a ello una virtud que no sufre desmayo en medio 
de tantas pruebas divinas, angélicas y humanas. Y las gracias gratis datas. La Providencia 
que la escoge cómo instrumento para grandes obras de su amor da el refrendo a sus vir- 
tudes. Todo esto nos lo presenta el P. Generoso en su amplio estudio, confrontándolo con 
las enseñanzas de los grandes místicos teóricos y prácticos, El estudio de la vida mística 
de Lucía Mangano no dejará de ser interesante y en algunos puntos de su ascensión espi- 
ritual arrojar luz para los estudiosos de la más alta parte de la Teología. Esperamos an- 
siosos la publicación del segundo volumen para conocer más ampliamente una vida tan 
llena de Dios. Para terminar añadiremos que además de los apuntes que se utilizan dentro 
de la obra en apéndices se publican algunos para mejor declaración de lo que el texto 
refiere. La impresión es también digna del contenido y con algunas ilustraciones. Estamos 
seguros que la lectura de estas páginas llevarán al lector a la convicción de que nos haila- 
mos ante una vida que será, esperamos, refrendada con el juicio infalible de la Iglesia y que 
desearíamos ver pronto vertida a nuestro idioma.—FR. FORTUNATO DE J. SACRAMENTADO, C. D. 


P. DOMINGO DE SANTA TERESA, O. C. D.: Sólo he dado Amor. 112 págs. Ediciones «El Car- 
men», Vitoria, 1954. 


La lectura de este interesante librito, sobre un aspecto tan importante de la Santa Lexo- 
viense como es el amor, revela desde la primera hasta la última página una compenetra- 
ción íntima con los rasgos psicológicos y la personalidad de Santa Teresa del Niño Jesús. 
Su autor deja traslucir, a través de sus páginas, un conocimiento perfecto de lo que fué el 
amor y sus consecuencias maravillosas, en Santa Teresa de Lisieux. Encuadra fielmente la 
persona física, psicológica y espiritual de la Santa Carmelita, interpretando a la Santa mo- 
derna que nos enseña a santificarnos dentro de un ambiente de sencillez sin deslumbrar a 
las almas tímidas, siendo un modelo de esfuerzo para las almas fuertes y atrayendo a todos 
por amor. Nos describe además el P. Domingo el mensaje de la caridad Apostólica que im- 
pulsó todos los actos de la Santa Carmelita, en frases tan compenetradas con su espirituali- 
dad, y por lo mismo tan realistas e interesantes, como cuando nos dice: «Al proclamarla 
Patrona universal de las Misiones, la Iglesia hizo algo más que magnificar su memoria y 
exaltar su figura. Presentó al mundo cristiano moderno una lección y un programa: la lec- 
ción de la conciencia misionera y católica» Expresiones tan atinadas como ésta abundan 
en las páginas de este librito interesante del P, Domingo de Santa Teresa, concretando nues- 
tro juicio en que su contenido es un eco fiel y perfecto de los pensamientos y de la perso- 
nalidad tan atrayente de Santa Teresa del Niño Jesús, y por consiguiente importante y digno 
de tenerse en cuenta para estudiar y apreciar más a la Santa Carmelita.—P. ANGEL DE LA 
Eucaristía, O, C. D, 


HENRI-PAUL BERGERON, C. S. C.: Un apóstol de San José. Edit, Studium de Cultura. Madrid- 
Buenos Aires, 1954. > 


En estos tiempos de verdadera floración josefina, viene este librito muy oportunamente a 
foguear y aumentar más aún entre las almas devotas el culto y amor a San José, narrán- 
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donos en sus 156 páginas, de un modo elegante y sencillo, la vida admirable y atrayente 
de este hermanito a quien debemos imitar las almas josefinas viviendo con la misma pu- 
janza que él la devoción hacia el Santo Patriarca. El autor nos le presenta a lo largo de su 
vida inspirando siempre piedad y recogimiento, obrando milagros en abundancia, siendo 
el asilo de los pobres, el consuelo de los afligidos y por fin llevando a cabo él sólo, vencidas 
mo pocas ni pequeñas dificultades, la erección del santuario de San José de Mont-Royal (Mon- 
treal), el más famoso hoy día, visitado continuamente por innumerables gentes de todas 
las clases y condiciones que al humilde hermano Andrés como a un gran santo a quien 
desean ver pronto en los altares para mayor gloria de Dios y de su Santa Iglesia. 

Quiera el Señor se cumplan pronto sus piadosos deseos, y que su canonización sea uno 
de los muchos frutos aportados por este movimiento josefólogo y por la lectura de esta vida 
del hermano Andrés.—P. VICTORIANO, C. D. 


De FÁrima Luque, Luis, O. P.: San Pedro. Un vol. 224 págs. Edit. Studium. Madrid, 1954. 


Un libro verdaderamente atrayente es este que acaba de publicar el P. Luque en torno al 
gran Apóstol San Pedro. Yo no sé por qué será, si por su sencillez, por su espontaneidad, o 
por su casticismo, lo cierto es que la figura de este bendito Santo se nos hace a todos sim- 
pática en sumo grado. Sus dichos y hechos, tal como se nos narran en el Santo Evangelio, 
llaman da atención de lcs lectores, y en el corazón de todos ellos nace un amor especial 
hacia él, espontáneo y sincero juntamente y por lo mismo humano y divino a la vez. Tal vez 
sea esta la nota más pintoresca que resalta en el Pedro de los evangelistas; sus preguntas 
y respuestas, sus gestos y ademanes, sus dichos y hechos son otras tantas reproducciones 
perfectas y exactas del alma noble y digna que se escondía bajo las humildes apariencias 
de aquel sencillo pescadcr, Y este es, en suma, el contenido del librito que nos ocupa. Su 
autor, con plausible acierto, ha ido espigando en los Santos Evangelios (1, Parte) y en los 
Hechos de los Apóstoles (2.* Parte) los acontecimientos más notables donde San Pedro re- 
velaba su personalidad, para afrecérselo después al lector con frase sencilla y llana, com- 
pletando así magníficamente la escena que intenta presentar. A estas dos primeras partes 
le siguen la 3.* y 4.?, intituladas: «San Pedro en las Epístolas» y «Complementos», respecti- 
vamente. 

He aquí el trabajo llevado felizmente a cabo por el P. Luque. Le felicitamos, pues, por 
su obra, deseáíndole que el éxito responda al mérito.—P. VicrTorIaN0o, C. D. 


HIGINIO DE SANTA TERESA, FR., O. C. D.: Apuntes para la Historia de la Venerable Orden 
Tercera del Carmen en España, Portugal y América. Un vol. 147 págs. 21,1 x 14,6 cms. 
Ediciones «El Carmen». Vitoria, 1954. 


Es verdad, son unos apuntes y como tales, incompletos. Pero es lo primero que se hace 
y el que abre el surco siempre encuentra dificultades que los posteriores no hallarán ya. 
Además estas obras generales, para salir bien, exigen, necesariamente, un buen número de 
monografías previas... que en este caso no existen. ¡Tanto más de alabar la idea del infati- 
gable P, Higinio! 

No crea, sin embargo, el lector que no tienen utilidad. Están muy bien, muy claros y sis- 
temáticos. Imprescindibles para todo el que quiera conocer, al menos de una manera gene- 
ral, el movimiento de la O. T. del Carmen.—P. JoAQUÍN DE LA SpA. FamiLra, O. C. D. 


CRISÓGONO DE Jusús: Vida de Santa Teresa. Ed. de Espiritualidad (Madrid, 1954). 137 págs. 


Es esta la tercera edición de la vida breve de Santa Teresa, escrita por aquel artista del 
estilo que se llamó P. Crisógono, Claridad, amenidad, elegancia son las cualidades que resal- 
tan en esta vida de la doctora avilesa. La presentación es en la presente edición más esme- 
Tada que en las anteriores. La auguramos el éxito que obtuvieron las ediciones precentes. 


STAELHIN, C. M., S. J.: El apóstol de Madrid (Vida del Padre Rubio). Ediciones Studium 


de Cultura (Madrid, 1953). 79 págs. 

En rápidas pinceladas recorre el P. Staelhin la vida del justamente llamado «Apóstol de 
Madrid». En estilo cortado nós le presenta apóstol, director, taumaturgo, santo. Un testigo 
más de la existencia de lo sobrenatural en un mundo que quiere permanecer cerrado, por 
encima de todo. Un ejemplo más de la perfección en el amor al prójimo. Una lección cuya 
lectura aprovecha a todos. ¿ 


BARGELLI, Prero: Florecillas de Sánta Clara. Traducido por el R. P. Rafael Fúster, O, F. M. 
110 págs.; xilografías de D. Donati. Editorial «El Perpetuo Socorro». Manuel Silvela, 14. 
Madrid, 1953. 


Este libro exhala el ambiente de su homónimo del Santo de Asís, y demuestra, con en- 
canto y sencillez propiamente franciscanas, los detalles de una vida unida, en todos los ás- 
pectos espirituales y materiales, a la vida de San Francisco de Asís. Su estilo sencillo, en 
armonía perfecta con el tema, proporciona a los lectores una noción satisfactoria del am- 
biente espiritual de Santa Clara al mismo tiempo que despierta en la mente del lector ideas 
espirituales muy provechosas. ? 

Es, pues, interesante este libro para conocer las primicias de la espiritualidad francisca- 
na, de las que fué dechado Santa Clara.—P. ANGEL DE La Eucaristía, O. C. D. 


Acustín Poma: Un Santo de bata blanca. Trad. del italiano por José Alberich Sotomayor. 
Edit. Sapientia, Madrid, 1954. Un vol. de 11 x 18 y 214 págs. 


Este título sugestivo no es otra cosa que la vida del célebre médico napolitano José 
Moscati (1880-1927) muerto en olor de gantidad. Su vida es una prueba de que la santidad 
no está reñida con la profesión médica; pof el contrario, para €l fué ésta, ocasión de san- 
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i ayuda para su ascensión a Dios. Es la vida simpática y atrayente de un santo escrita 
Conan IES literario. Sus cortos capítulos y su estilo elevado y sereno hace que se 
lea con gusto. La cabida que en ella se da a las cartas y al diario del siervo de Dios dan un 
calor de intimidad a algunos capítulos. Cierran la obra algunos milagros atribuidos al Santo 
y un apéndice con su «curriculum vitae» y sus publicaciones. La presentación y encuader- 
nación resultan excelentes, de una nitidez de lectura agradable. Deseamos a la colección 
Biografías de la Editorial Sapientia muchos éxitos.—P. RomMÁN DE LA INMACULADA, O. C. D. 


ALFONSO MEYER: Anécdotas papales. Un vol. de 14 Xx 20, de 264 págs. Edit. S. E. Atenas, 
Trad. de Rosa Maria 'Topete. (Madrid, 1954). Precio: 35 ptas. 


Cuarenta y un Papas van discurriendo por estas páginas, que no son biografías cortas, 
sino más bien frases, casos aislados, instantáneas reveladoras de fondo íntimo de sus per- 
sonas, Vistas en su aspecto humano, siempre tan interesante en personajes tan encumbrados». 

El autor ha espigado en la historia los rasgos más salientes que constituyen la pequeña 
anécdota, y nos ponen en contacto con personajes tan humanos en su responsabilidad y per- 
sonalidad sobrenumana. La obra no es exhaustiva n. responde del rigor científico de las 
anécdotas. E 

De su aceptación baste consignar que la primera edición francesa se agotó en nueve me- 
ses. Esta española está hecha a base de la segunda francesa, realmente nueva, aun cuando 
se han añadido algunas más que no salen en la francesa. 

Su lectura es agradable y entretenida, si bien no faltan a veces algunas un tanto sosas. 
En general se lee con gusto y satisfacción.—P. ROMÁN DE LA INMACULADA. ' 

M. CHFRÉ Gomá: Estampas marianas. Un vol. de 11 Xx 14. Lib. Casulleras (Barcelona, 1954). 

63 págs. 

Es un librito de divulgación muy bien logrado. Son siete meditaciones con su Oración 
correspondiente sobre los siete dolores de la Virgen María. Meditaciones sencillas, jugosas 
y evangélicas. Cada dolor va hecho vida en sendas fotografías muy bien realizadas. La im- 
presión es magnífica, con mucho gusto, nítida y de una pulcritud limpia que acreditan a 
la Librería Casulleras.—P. ROMÁN DE LA INMACULADA. 


GRÚNINGER, FRITZ: Carl Maria von Weber. Edit. Herder. Un vol. de 20 x 13 cms y 224 págs. 
1954. Freiburg i. Br. 


rus una sentida biografía del famoso compositor alemán von Weber. Griúninger sabe cap- 
tar, como pocos, las ricas sinfonías de. alma del músico. Y ello a través de sus obras, Po” 
eso su biografía de Weber, como antes las de Bruckner y Haydn, resulta una perfecta 
unidad y compenetración entrañable entre vida y obra. 

En ésta ha sabido adentrarse en las interioridades más profundas del alma románica de 
Weber, en toda su sentimentalidad plurifacética. Su descripción de la lucha tenaz, sostenida por 


el músico alemán, para imponerse a la Opera italiana, es sencillamente magistral.—P. Ar- 
BERTO. 


SCHAUMANN, RurTH: Der Weihnachts-Stern. 2. ed. Ediit, Herder. Un vol. de 18 x 12 y 83 págs. 
1954. Freiburg i. Br. ¡ 


Es un fresco y oloroso ramillete de historietas, leyendus y poesías, dedicado al Niño 
Jesús de Belén. La fina escritura de Schaumann le ha cortado del rosal del alma popular 
alemán. 

Produce un hondo deleite espiritual posar la vista por esos cuentos y cantares navideños 


de tanta riqueza de sentimientos y alteza de ideas, movidos todos ellos por los puros aires 
populares.—P. ALBERTO, 


TERESA RENATA DEL ESPÍRITU SANTO: María Erzxberger-Schwester María Gertrudis, Carmelita. 
Un vol. de 19 x 12 y 100 págs. 1953, Kúln. 


Es una sencilla biografía de la Vbl. Carmelita H.* María Gertrudis de Santa Inés, muerta 
recientemente en el Carmelo de Colonia. Su autora, la M. Teresa Renata del Espíritu Santo, 
es de sobra conocida en el mundo literario por su bella obra «EDITH STEIN-EINE GROSSE 
FRAU UNSERES JAHRHUNDERST». 

En la presente ha vuelto a lucir la galanura de su estilo y lo fino de su sentimentalidad 
artística. Hermosas fotografías de los principales momentos de la biografiada adornan la 
obra. 


Huelga toda recomendación a nuestros lectores. La presente obra se recomienda por sí 
misma.—P. ALBERTO. 


Dom ILLTYypD TRETHOWAN: An Essay in Christian Philosophy. Un vol. 14 x 22 cms. 186 págs. 
Ed. Longmans. London, 1954, 


El presente Ensayo sobre Filosofía Cristiana, escrito por un monje de la abadía bene- 
dictina de Downside, va dirigido a filósofos cristianos y no cristianos. Consta de un Prólo- 
go (5-7), diez capítulos (11-183), un simple Indice del contenido (9) y otro Indice de nom- 
bres (185-186), Al fin de cada capítulo se da una breve sinopsis del mismo. Los capítulos 
tercero al séptimo, ambos inclusive, llevan además un apéndice. 

En esta nueva obra, añadida a la vasta producción filosófica del autor, se ventilan las 
relaciones del hombre con Dios, implicadas más o menos de cerca en cuestiones de epistemo- 
logia, metafísica y ética. j 

Dom Illtyd, personalmente, halla en ciertos respectos más luz en San Agustín o Escoto 
que en Santo Tomás y le resultan más simpáticos Blondel.o Le Senne que Maritain. Escribe 
su Ensayo entre dos fuegos (between two fires). Por una parte el escepticismo del filósofo 
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medio moderno, por otra lo que el autor se aventura a llamar dogmatismo del filósofo to- 
mista convencional (the dogmatism of the conventional Thomist philosopher) (5). 

Nadie crea, por esto, que el libro es un ataque al Tomismo; es un ataque al ateísmo, El 
objeto principal no es criticar el Tomismo, sino más bien ofrecer una alternativa en puntos 
en que al autor no le parecen plenamente satisfactorios los argumentos del Tomismo. Los 
puntos de desacuerdo son menos y mucho menos profundos que los de acuerdo. Una crítica 
notable del Tomismo puede verse especialmente en el c. 111: La base del conocimiento hu- 
mano, en lo que se refiere a la cuestión de la intelección de los singulares. 

El libro tiene las características de un verdadero ensayo. Nos gusta la vivacidad y cla- 
ridad concreta con que se plantean las cuestiones. (Cfr. v. gr.: c. 11: ¿Podemos estar se- 
guros de algo?, y ce. IV: Conocimiento de Dios). A veces se dejan las cuestiones en carne 
viva y las soluciones propuestas traen un cierto aire de itinerantes, de algo que suspira por 
clarificaciones ulteriores, 

Hstimamos que esta obra ha de ser muy útil, máxime en ciertos ambientes maleados por 
el escepticismo y los prejuicios y que ha de prestar muy buenos servicios a quien quiera ver 
claramente los preámbulos filosóficos de sus creencias. 

En una página espléndida en que se habla de las perspectivas espirituales, que abre la 
fe, Se subraya fuertemente cómo entre el primer acto de fe y las más altas experiencias 
de los místicos no hay solución de continuidad y cómo ambos extremos se iluminan recipro- 
Camene. Las maravillas del Castillo Interior de Santa Teresa parecerían menos remotas de 
la vida del cristiano ordinario si se supiese ver en el don de la fe el germen del matrimonio 
mistico (168). ¡Lástima que al autor no se le haya ocurrido citar en confirmación de sus pa- 
labras este paso de Juan de la Cruz: «Este desposorio que se hizo en la cruz no es del que 
ahora vamos hablando. Porque aquel es desposorio que se hizo de una vez, dando Dios al 
alma la primera gracia, lo cual se hace en el bautismo en cada alma. Mas éste se hace por 
vía de perfección, que no se hace sino muy poco a poco por sus términos, que, aunque es 
todo uno, la diferencia es que el uno se hace al paso del alma y así va poco a poco; y el 
otro al paso de Dios, y así hácese de una vez» (Cántico, 23, n. 6). 

Quizá no todos estén plenamente de acuerdo en lo que se dice a propósito de la Humani 
Generis (16-17), 

La presentación del libro es acertadísima: nítida, seria, sin erratas de imprenta. El estilo 
es vivo y elegante.—Fr; José VICENTE, O. C. D. 


COMBARROSs, T. C. SS. R.: Pensar y hacer. Un vol. de 376 págs. Edit. Perpetuo Socorro. Madrid. 
MORENO, ALBERTO, S. J.: Entre El y yo. Un vol. de 3864 págs, Ecit. Razón y Fe. Madrid, 1953. 


El gran mal del mundo moderno es la huída de la interioridad. Nus tenemos miedo a 
nosotros mismos y por eso huímos de la reflexión. Por eso hoy, como siempre, la medi- 
cina de nuestra enfermedad está en la vueita a la interioridad. Y a esto están ordenados 
estos dos libros que reseñamos. El uno tiene horizontes más amplios. Se dirige a toda clase 
de personas. El otro concreta más su campo. Sólo a una determinada clase de hombres, 

El del P. Combarros nos ofrece una serie de temas importantes, sobre los que va enla- 
zando una cinta de consideraciones, de pensamientos, a veces profundos, a veces triviales 
(de todos es conocido lo difícil que resulta en esta clase de escritos el mantener siempre la 
misma constante de originalidad y de interés), expuestos en forma de aforismos, de senten- 
cias breves la mayoría e incompletas, pero dejadas incompletas adrede por el autor, que 
intenta con esta forma interesar más vivamente al lector, dejándole un margen para que 
con su trabajo y esfuerzo personal pueda tener la alegría de terminarlas. Y para que esta 
serie de sentencias breves y de aforismos a lo Kempis (en la forma) no canse ni fatigue 
al lector, de vez en cuando intercala anécdotas que hacen más atrayente su lectura y ayu- 
dan a fijar mejor el pensamiento que intenta enseñar. Es un libro que sirve para meditar. 
Lo que el autor precisamente ha intentado. 

El P. Moreno nos ha ofrecido en el suyo a las almas religiosas un manual precioso de 
meditaciones. En él va trenzando en distintos temas de la Escritura escogidos y escritos 
sin ningún orden lógico, reflexiones muy útiles, que primero hablan al entendimiento para 
después excitar al corazón en diálogos tiernos y delicados del alma religiosa con su Maes- 
tro y con su Ejemplar, Cristo Jesús. Es el alma entera del autor la que se transparenta en 
esas sugerencias tan cordiales y que tantos elementos fecundos contienen de satisfacción 
personal para el alma religiosa. Creemos un acierto este del P. Moreno al hilvanar sus re- 
flexiones sobre textos distintos de la Sagrada Escritura, fuente de santificación de todos los 
hombres y también de los religiosos. Con ello no sólo ha logrado hacer pensar al religioso 
sobre su vida y sobre su vocación con todas sus exigencias, sino también conseguirá que 
éstos se aficionen más y más a leer y meditar la Palabra divina que tantos secretos espi- 
rituales encierra para las almas.—P, SEGUNDO DE JEsÚs, C. D. 


GRACIÁN QUIJANO y CAROLINA TORAL: Alma y paisaje de Iberoamérica. Un vol. 20 x 14 cms. 

320 págs. Edic. Studium. Madrid, 1954, 

Con verdadera fruición se leen estas bellas páginas de las dos insignes escritoras con- 
temporáneas. 

Vienen a ser como una galería de retratos de los personajes más destacados, bajo cual- 
quiera de los aspectos saludables de la vida, que ha producido el amplio solar del campo 
iberoamericano, . 

Los mejores nombres de nuestra historia, en el sentido más amplio de todo lo español, 
son evocados por el recuerdo artista de las dos escritoras. 

Algunas de las muchas vidas que cincelan están Jogradas como obra de mano maestra. 
Se hace verdadera historia con hilos de poesia. 
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Inútil ponderar el valor literario de Gracián Quijano, escritora fecunda que tiene en su 
haber poético y prosador unos quince volúmenes. Carolina Toral, como saben, es la autora, 
entre otros libros, de Viñetas de la Bubia. 

Uniendo sus esfuerzos han alumbrado este simpático libro, que recomendamos a un amplio 
número de lectores. 

En él se encuentra esto: historia, prosa selecta y, aunque no está en verso, verdaderos 
y muchos matices de poesía. 

Pequeñas deficencias históricas son del todo dispensables en este género de obras divul- 
gadoras.—P. EULOGIO. 7 


José M.* LLOVERA: Tratado de Sociología cristiana. 8.? ed. Edit, Luis Gili. Un vol. de 
19 x 13 y 552 págs. Barcelona, 1953. 


> Ya era clásico en todos los centros docentos eclesiásticos de España el Tratado de Socio- 

logía Cristiana, del Dr. Llovera, Por su claridad, sencillez, profundidad y amplia informa- 
ción, por su objetividad y prudencia en plantear y resolver los mil problemas sociales, se 
había conquistado un sitial bien merecido entre los mejores textos de la Iglesia. Las ocho 
ediciones en poco más de cinco lustros hablan demasiado a su favor para que intentemos 
resaltarlo nosotros. 

Pero en los últimos años el avance de los estudios sociológicos ha sido enorme. Por 
mil causas de tipo social y económico. Por lo mismo se precisaba una revisión completa de 
la obra del Dr. Llovera para ponerla a tono con aquellos progresos. 

Esto lo ha conseguido plenamente el Dr. Emilio María Boix Selva, Abogado, Profesor 
de la Escuela Católica de Enseñanza Social, de la Facultad de Derecho de la Universidad 
de Barcelona y del Instituto Católico de Estudios Sociales de la misma ciudad. En suma, 
un hombre muy bien preparado para realizar esa obra nada fácil. El que lo haya logrado 
plenamente nos halaga y por ello le felicitamos cordialmente. 

Luis Gili ha sabido presentar el viejo Tratado de Sociología Cristiana con los sobrios 
arreos de la tipografía moderna, lo que le hace doblemente apreciable.—P. ALBERTO. 
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(Viene de la segunda de cubierta) 
EDICIONES RIALP. PRECIADOS, 35. MADRID 


ROMANO GUARDINI: El Señor, t. 1. 1 vol. de 17 x 12 y 548 págs., 1954, Madrid, 
50 ptas. T. II, 424 págs., 50 pesetas. 

JOSEPH MARIE PERRIN: La virginidad. 1 vol. de 17 x 12 y 226 págs., 1954, Ma- 
drid, 24 pesetas. 

JACQUES LECRERCQ: Santa Catalina de Sena. 1 vol. de 17 x 12 y 373 págs., 1955, 
Madrid, 40 pesetas. á 

os CHEVROT: Nuestra Misa. 1 vol. de 17 x 12 y 356 págs., Madrid, 30 pe- 
setas. 

DororHy DOÑEN: El mandamiento nuevo 1 vol. de 17 x 12 y 202 págs., 1954, 
Madrid, 22 pesetas. 


EDITORIAL DESCLEE DE BROUWER.—COL. LARREATEGUI, 43. 
BILBAO 


BENITO ENRIQUE MERKELBACH: Mariología. 1 voi. de 22 x 15 y 592 págs., 1954, 
Bilbao. 

Contrato entre el sacerdote y la familia. 1 vol. de 20 x 13 y 152 págs., 1954, 
Bilbao. 

AMALIA DE MIGUEL: Semillas en el surco. 1 vol. de 20 x 13 y 126 págs., 1954, 
Bilbao. : 

Una pastoral científica. 1 vol. de 20 x 13 y 150 págs., 1954, Bilbao. 

RAFAEL SINEUX: La Santísima Virgen en tu vida. 1 yol. de 20 x 13 y 211 pá- 
gínas, 1954, Bilbao (cristiana). 

ANDRÉS DE MAÑARICÚA: La Inmaculada en Vizcaya. 1 vol. de 21 x 14 y 229 pá- 
ginas, 1954, Bilbao. 


EDICIONES STUDIUM DE CULTURA. BAILEN, 19. MADRID 


FELIPE XIMÉNEZ DE SANDOVAL: Camino de Compostela. 1 vol. de 21 x 15 y 
219 págs., 1954, Madrid. 

Luis GONZÁLEZ CAscos: Sorpresa de una Letanía. 1 vol. de 22 x 16 y 130 pá- 
ginas, 1954, Madrid. 

ANTONIO ORTIZ Muñoz: La Virgen ha llorado en Siracusa. 1 vol. de 20 x 14 
y 117 págs., 1954, Madrid. 
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